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الطبحَة الاو 
۱۱ م۔ ۱۹۹۱م 


بسم الله الرحن الرحم 
الحمد لله رب العالمين والصلاة والسلام على رسوله الكرم الذي وتي سبعا 
من المثاني والقرآن العظم محمد بن عبدالله صلى الله عليه ازكى صلاة وافضل 
تسلم وعلى آله وصحبه أجعين. 
ربنا افتح بيننا وبين قومنا باحق وانت خير الفاتحين) . 
(سورة الاعراف» آية )۸٩4‏ 


شکر وتقدیر 


يسرني أن اتقدم بالشكر إلى نخبة كرية من الأساتذة والباحثين كان هم 
فضل الاطلاع على مسودة هذه الدراسة واثرائها بملاحظاتهم القيمة» أخص 
بالذ كر منهم الاستاذ (بروفسير) مدثر عبد الرحم الطيب» مدير جامعة ام 
درمان الاسلامية» والاستاذ (بروفسير) خمد هاشم عوض » والاستاذ وداعة 
مد الحسن عکود» والد کتور عبدالله مدنا الله عہدالله والد کتور یوسف حسن 
سعىك , 


وكان للد كتور ابراهي بن محمد أبو عباةء الاستاذ في جامعة الامام مد بن 
سعود الاسلامية بالرياض» ومدير المركز الاسلامي الافريقي في الخرطوم› 
فضل التشجيع والاهتام بالدراسة وتعهدها بالرعاية فله من الله خير الجزاء 
ولجلة ,«الأمة» بدولة قطر ودار الكتاب العرلي في ببروت أجزل الشكر 
لتفضلها بالإذن لنشر مقتطفات من بعض مطبوعاتيا ضمن ملاحق البحث› 
وللأخوين يوسف عمران وسعيد عبد الفتاح كسل تقدير وثناء لاطلاعها 

بنسخ الببحث على الآلة الكاتبة. جزى الله الجميع خيرا. 
) المؤلف 


0 


مهید 


لئن وصف القرن التاسع عشر الميلادي - في أوربا - بأنه عصر الصورة 
العلمية التي حسمت الصراع الطويل بين العام والدين" بترجيح كفة العلم» فان 
القرن العشرين كان - في العام الاسلامي - عصر تصحيح المفهوم الذي استقر 
في وجدان الاوربيين» ومن تأثر بهم من أبناء المسلمين » عن حثمية الصراع بين 
العم والدين » والجفوة بين الاييان والعام أو بين الوحي والعقل. وکانت هذه 
الح ركة الفكرية التصحيحية ثمرة من نمار التحدي الحضاري الذي واجهته أمة 
الاسلام خلال القرنين الماضيين . وقد اتخذ هذا التحدي في طوره الباكر صورة 
تفوق عسكري وغزو ميداني سقطت أمامه أقطار الاسلام تباعا في أيدي 
الغزاة الاوربيين. 

ومع رسوخ أقدام الفاتحين في أرض الاسلام » زين هم النصر الذي حققوه 
بقوة السلاح أن يتطلعوا إلى نصر ماثل على ساحة الفكر . ومن ثم جاء التحدي 
الحضاري في أعقاب الانتصار الحريي. ولم يتبين للغرب وقنثل» أن هزية 
المسلمين على الصعيد الحرلي لا تعني بالضرورة أنهم أصبحوا هدفا سهلا لغزو 
فكري يمسخ عقيدتهم وتراثهم الحضاري . 
)١(‏ كا ورثته اوربا عن آباء الكنيسة الكائوليكية في العصور الوسطى. أنظر: 


Bertrand Russell, Religion and Science, H. U. L, Oxford University Press, London, 
1956, PP. 10- 18, 


بدأت معام المعركة الحضارية تتحدد بأبعادها السياسية والفكرية خلال 
النصف الثاني من القرن التاسع عشر» عندما حمل جال الدين الافغاني لواء 
الدعوة إلى تحرير الوطن الاسلامي وتوحيده في مواجهة الغزو الاورلي . وتبلور 
هذا الاتجاه في حركة الجامعة الاسلامية التي تولى قيادتا جال الدين الافغاني 
والسلطان عبد الحميد الثاني في الربع الاخير من القرن التاسع عشر» ومن ثم 
كان كلاه)ا » أي الافغاني وعبد الحميد هدفا لحملة ضارية من قبل الدوائر 
الغربية. 

وعندما تم القضاء على الثورة العرابية في مصرا» (۱۸۸۲م) وتوفي 
الافغاني في سنة ۱۸۹۷م وأطيح بالسلطان عبد الحمید في عام ۱۹۰۹م إثر 
انقلاب عسكري في الآستانة وأسقطت الخلافة العثانية عام ۱۹۲٤‏ م» خلا 
الجو لسلطات الاحتلال الارريي ومن سار في ركاما من دعساة فكر 
« التغريب » للهجوم على التراث الاسلامي والتبشير بالفكر الغرلي اللاديني 
وتوجيه السياسة التعليمية وتسخير أدوات الاعلام في الاقطار الاسلامية 
لتحقيق أهداف السياسة الغربية. ) 

وأوشكت حلة « التغريب »» في ناية العقد الثالث من القرن العشرين» أن 
تحقق اكبر انتصاراتهاء لولا نفر لمقارعتها طائفة من أهل العام في ديار 
الاسلام» فردتها على أعقابما. 

م لاح فجر اليقظة الاسلامية الحديثة عندما التقت جهود تلاميذ الافغافي 
- من امثال الشيخ مد رشيد رضا - بعطاء رواد الفكر الاسلامي المعاصر 
فيدٽت طلائع الحركة الاسلامية المعاصرة خلال النصف الاول من القرن 
العشرين » في مناخ شبيه بالمناخ الذي انطلقت فيه دعوة الافغاني والجامعة 
الاسلامية» ولكنها ما لشت ان اتخذت في النصف الثاني من ذلك القرن ملامح 


)١(‏ كان لدعوة الأفغاني اثر كبير في اندلاع تلك الثورة. 
(۲) تعریب لمصطلح : Westernisation‏ „ 


۱۰ 


وسات ميزتها تميزا واضحا عن مدرسة الافغاني. 

كان الافغاني فردا يستنهض الشعوب الاسلامية ويخاطبها بالكلمة المنشورة 
والنداء المباشر في ندواته الخاصة» لاسترداد حريتها وهى تشن تحت وطأة 
احتلال اجنى شديد المراس» والحركة الاسلامية اء لسا د فق 
القرن الميلادي العشرين اضحت تيارا يعبر عن تطلعات شعوب نالت قدرا 
كبيرا من حريتها السياسية. وقوي إحساسها بوحدتها الاسلامية وتراثها 
الحضاري › واخذت تواجه ضروبا من التحدي والغزو الفكري لم تعهدها 
مدرسة الافغاني » فكانت استجابة الحركة الاسلامية المعاصرة على مستوى تلك 
التحديات . 


کان عصر الافغاني عصر دفاع عن الاسلام» ومسرحا للمناظرة مم 
هانوتو ورينان واضرامما والرد على الدهريين» لاثبات أن الاسلام دين لا 
يعادي العام ولا يحول دون التمدن. وتلك مرحلة جاوزها المسلمون في ظل 
الحركة الاسلامية الحديثة الى طور ايجاي » طور البناء وصياغة الشخصية المسلمة 
والمجتمع المسلم» وفق تعالم الاسلام» ومعالجة قضايا العصر من خلال التطبيق 
العمل لبادئ الاسلام» وان اقترن ذلك الجهد بتفنيد ما تبقى من اراجيف 
املستشرقين التي ما زال يروج ها بعض تلاميذهم. بل ذهبت الحركة الاسلامية 
الحديثة إلى ابعد من ذلك فخرجت من خندق الدفاع إلى ساحة المبادرة لتطرح 
فكرها وتصوب سهامها نحو قلعة الفكر التغريي التي كانت امنة مطمئنة إلى 
منعتها وهيمنتها على عقول الصفوة من أبناء المسلمين الذين تولتهم بالرعاية 
والتوجیه . 

وتتناول فصول هذا الكتاب قصة الصراع الفكري بين الاسلام والغرب 
خلال قرن من الزمان (۱۸۸۵ - ۱۹۸۵) وتحليل بعض الاطروحات الفكرية 


-\A0F۳) Hanotaux (Albert-August) (1)‏ 44م( مستشر ق ودپلو ماي فرنسي » لعب دورا 
هاما في توجيه الغزو الفرئنسى في افريقيا. 


۱۱ 


المعاصرة التي قد تتمخض عن أثار بعيدة المدى في تشكيل مستقبل الامة 
ا و ن افر او ا غل که مره 

كان الاسلام في نظر الغرب» حتى بداية الحرب العالمية الثانية » بمثابة المتهم 
الذي يطلب إليه اثبات براءته من تهم ملفقة الصقت به. أما خلال النصف 
الثافي من القرن العشرين» فقد واجه الغرب تحديا عجر عن تفسيره كا عجز 
الغربيون والمستشرقون منهم» في القرن التاسع عشر عن تفسير الاسلام. وكان 
التحدي الجديد ظهور الحركة الاسلامية الحديثة التي واجهها الغرب 
بالاستخفاف والتنديد على غرار موقفه من حركة الافغاني. ولكن بعض 
المفكرين الغربيين كانوا اقوى من أن يستبد بهم التعصب التقليدي على 
الاسلام» فأقبلوا عليه درسا وتمحیصا وتأملا فکانت دراستهم مصدر هدایتهم 
إلى الاسلام" ومخاطبة قومهم ان يعيدوا النظر في افكارهم الموروثة عن 
الاسلام . وقدم تشارلس ايتون النصح للمفكرين الغربيين والعلمائيين المسلمين 
ان الاسلام لا یتأتی فهمه من المنظور الغرلي للدين او من تجربة اوربا مع 
مؤسساتها اللاهوتية'. لقد حدد الاستاذ ايتون مواطن الخلل في رؤية الغرب 
التقليدية للاسلام . وتناقش هذه الدراسة» إلى جانب ذلك» مواطن الخلل في 
رؤية رعاة التغريب من أبناء المسلمين عندما يتصدون للحديث عن قضايا 
العصر الفكرية والاجتاعية والسياسية والاقتصادية على نحو ما بأقي يانه 


)۱١(‏ نذکر - على سبیل المثال ۔ من هؤلاء : مد أسد (لیوبولد فايس) وموریس بوکاي ورجاء 
جاروي وشارلس لوقي اپتون» وعبدالله سمیٹ. 

Charles le Gai Eaton, Islam and the Destiny of Man, State University Press of New (+) 

York Press, 


The Islamic Texts Society, Albany 1985, pp. 27, 166. 167. 


۱۲ 


في ٦‏ ابريل عام ۱۹۸۳م صدر العدد الاول من مجلة « التضامن » التي 
يشرف على تحريرها الاستاذ فؤاد مطر في لندن وهي تحمل مقالا للدكتور 
لويس عوض عن السيد جال الدين الأفغاني تحت عنوان: «الايراني الغامض 
في مصر » وكان ذلك المقال استهلالا لمقالات متتابعةء (خس عشرة مقالة) 
تندد بالسيد الأفغاني وتنسب إليه ثهمة «التزوير والنفاق» « وتسخير الفكر 
لخدمة السياسة». وتصفه بأنه « سلفي وانتهازي من طراز نادر» فوضوي› 
نهلستي ۲ » وأنه « مغامر » « ومقامر »» بل « أفاق دولې . 

وامتدحت المجلة المذكورة مقالات الدكتور لويس عوض بأنما ١‏ بحث 
جريء » ودراسة موضوعية عن الأفغاني » . 

وقد وضح أن هذا « البحث الجريء» كان ترجة تكاد تكون حرفية» في 
كثير من أجزائها » لكتاب أصدرته الباحثة «ن. كدي ) عام ۱۹۷۲ بعنوان 
« السيد جال الدين الأفغاني» سبرة سياسية ». كذلك نقل الكاتب بعض 
فقرات مقالاته عن «الايراني الغامض» من كتاب الاستاذ إيلاي خدوري 


. 1١ص‎ »م٠۹۸۳ ابريل‎ ٦ مجلة التضامن » لندنء العدد الأول‎ )١( 


. ٠1ص التضامن» العدد العشرون» ۲۷ أغسطس ۱۹۸۳م‎ )۲( 
Nikki Keddie, Sayyid Jamal AI-Din, Al-Afghani, A politial Biography, Near eastern (۳( 


centre, University of California, Los Angelos, 1972, p. 177, 


۳ 


الذي صدر ف لندن عام 7مم بعٺوان « الأفغاني وعبده )7 . 


ثم قام الد كتور لويس عوض بجمع تلك المقالات» وتولت نشرها مكتبة 
مدبولي بالقاهرة» عام 1 م» بعنوان « تاریخ الفكر المصري الحديث من 
عصر اساعيل إلى ثورة ۱۹١١‏ » وقد أضاف إليها المؤلف فصلين» أحدهما عن 
عبدالله الندي والثاني عن يعقوب صنوع. 

ويضم الكتاب ٤٠۸‏ صفحة خصصت منها ۲۵۵ صفحة للسيد جال الدين 
الأفغاني وحده (من ص٩‏ إلى ص٤٠۲)‏ وهو الجزء الذي كثر فيه النقل من 
کتاب كدي . 


وع الرغم من اعتراف لويس عوض بانه اعتمد في نقد « رسالة الرد على 
الدهريين» على ترجة الجليزية أخذها عن ترجة فارسية قامت با الاستاذة 
كدي » فان الجزء الأکبر من تنديده بالافغاني كان محرد نقل من كتاب 
كدي . فنجده (أي لويس عوض) يقول عن الأفغافي: « ولم يكن (أي 
الأفغاني)» ليدخل كل هذه المعارك الفكرية إلا لأنه وجد مذه النظريات 
الأوربية أثرا عميقا في مثقفي عصره.... ولكن يحب ايضا أن نفترض أن 
الأفكار الشيوعية والاشتراكية والفوضوية كانت ها أصداء واضحة بين مثقفي 
العام الاسلامي حول ۱۸۸٠‏ والدليل على ذلك أن الأفغاني في « الرد على 
الد هرين » اتم دعاة الحضارة العصرية بين العثانين بأہم ١‏ خونة ) للاسلام 
وللدولة العمانية جيعا لكثرة تحفظاتهم بالنسبة للحرب التر كية الروسية" ». 
وهذه الفقرة ترجة لا ورد في كتاب كدي مع أن المؤلف ل يشر في هامش 
الصفحة أنه أخذها عن كدي ولم يضعها بين قوسين كا فعل في بعض 
اقتباساته . 
Elie Kedourie, Afghani and Abduh, an essay on religious unbelief and political (1)‏ 
activism in modern Islam, Frank cass and co. Ltd. London, 1966, pp. 4-5.‏ 


(۲) لويس عوض» تاريخ الفكر المصري الحديث من عصر اساعيل إلى ثورة ۹م مدبولي» 
القاهرة 1م؛ ص۱۹۸ . 


1٤ 


قالت كدي - وهي الجملة التي ترجحها ل ع.: 


«Afghani criticises Ottoman Modernists, as traitors, in the recent 
Ottoman war against the Russians. In Europe, Materialism has cul- 


۹ 4 ۰ . a Kau ۴ 1 
minated in the evil doctrines of socialism, nihilism and communism» 3 


وترجتها: «لقد وجد الأفغاني نقدا لدعاة التجديد من العدائبين في 
الحرب العثانية الاخيرة ضد الروس» ووصفهم بأنهم خونة. وفي اوربا بلغت 
الادية ذروتها بافراز المذاهب الشريرة المتمثلة في الاشتراكية والفوضوية 
والشبوعية 9 
الأساطبر والاحادیث الشخصة الق نقلها عله تلامیده ومریدوه» وأدشأوها 
كتابة وشفاها فانه ينقل نقلا حرفيا عن إيلاي خدوري الذي يقول: 
«To understand the role and significance of. Afghani and Abduh, it is‏ 


necessary to bear in mind that their reputation and influence is, to a 


large extent, posthumous, the work of disciples... ete...» 7, 


وترجة هذا النص: 

لكي نفهم الدور الذي اطلَ به كل من الأنغاني ومد عبده واهميتها 
لا بد أن نذكر أن ما حظيا به من شهرة ونغوذ إنما هو - إلى حد كبير - 
نمرة لما اذاعه عنها تلاميذها من بعد... الخ». 


N. Keddie, op. cit, 177. (1) 

(۲) للاطلاع على مزید من البینات انظر الصفحات ۵۲» ۵۳ ۱۹۹4ء ۱۷١‏ من كتاب لويس 
عوض وتقابلها على التوالي في كتاب كي الصفحات ۰۵۸ .۱۸١ 1۷۸ ۸۱۳ ۰0۹٩‏ 

E. Kedourie, Afghani and Abduh, P. 3, (۳)‏ 
وانظر : لويس عوض» تاريخ الفكر المصري) المصدر نفسه» ص١١.‏ 


1۵ 


وفي ۱۹ أبريل عام ١۱۹۸م‏ نشرت «الصحافة » السودانية في عددها رقم 
۹ » والاعداد التالية فصولا من كتاب للد كتور منصور خالد» وعنوانه - 
كا ذكرت الصحيفة: «الوعد الحق والفجر الكاذب» ومهدت الصحيفة 
للكتاب بديباجة جاء فيها: «وهذا كتاب جديد للدكتور منصور خالد» 
يواصل به حواره وجدله مع أهل الرأي ومن يرون في الجدل الموضوعي 
والمحاور المنهجية سبيلا لاثراء الفكر..» الخ. وصدر الكتاب فيا بعد عن دار 
الملال تحت عنوان «الفجر الكاذب - نيري وتحريف الشريعة» القاهرة 
1م 

والجزء الذي نشرته « الصحافة » مقتطفا من كتاب الدكتور منصور خالد 
وأضفت عليه صفة الجدل الموضوعي والمحاورة المنهجية... الخ» يحمل كثيرا 
من اُوجه الشبه والتطابق مع مقالات لويس عوض التي نشرت في « التضامن » 
عن الافغافي» على الرغم من اختلاف الموضوعين في العدوان وبعد الشقة الزمنية 

فبمثل ما جرد لويس عوض قلمه للثيل من حركة البعث الاسلامي في 
نهاية القرن التاسع عشر» مثلة في شخص جال الدين الافغانيء نذر منصور 
خالد") قلمه» للدفاع عن الاسلام في السودان ضد ما سماه: 

« الصحوة اللاحضارية - البربرية الماجحة - الموس الديني - النفاق - 
الجهالات - مخحدودي السقف العقلى - الغجرية السبتمبرية - المراء اللاغط - 
العري الغكري - الجهل بمدلول التأصيل - الجهل باهية الحضارة - الجهل بكنه 
الحضارة الاسلامية » المتاجرين بالدين.. الخ»» ما يذكرنا بجديث اللورد 
كرومر عن الاسلام والشريعة الاسلامية في مصر إبان الاحتلال البريطافيء 


(0 هفل الد كقرن ضور غالد ف عه الرتين الودال :لايق مف جد ٠ري‏ عة 
مناصب وزارية» منها وزارة الشباب ورزارة التربية ووزارة الخارجية ثم منصب مساعد 


رئيس الجمهورية. 
۱٦‏ 


وحلته على أهل مصر الذين وصفهم بالممجيةء على نحو ما يجده القارئ في 
الصفحات التالية. 

إدعاء الموضوعية - إذن - هو السمة المشتركة بين منصور خالد ولويس 
عوض في نظرتها إلى اليقظة الاسلامية في العصر الحديث. وقد رأينا ماذج مسن 
هذا الادعاء في الفقرات السابقة» وهي نماذج تحسم القضايا قبل مناقشتها 
وتضع النتائج قبل المقدمات وتتجاهل الرأي الآخر الذي يالفها. 

والسمة الثانية المشتركة بين الكاتبين أا ينطلقان في هجومه)ا على الحركة 
الاسلامية المعاصرة من «رؤية علانية » تمتد جذورها - كا يقول برنارد 
لويس - إلى افكار الثورة الفرنسية ». 

ومن ناحية أخرى تتسم تلك «الرؤية العلانية » - عند منصور خالد 
وشيخه زكي جيب ممود - بطابع «الفلسفة الوضعية » التي انبثقت عنها 
دعاوى «الوضعية المنطقية » على لسان رودولف کارناب ( ۱۸۹۱ ۔ )٠۹۷۰‏ 
ولودفج فیتنتشتین (۱۸۸۹ - ۱۹۵۱) واضرابا وسرٽ عدواها الى الد كتور 
زکي جیب سحمود» فانطلق يبشر ما في حماس حين قال: 

« إني في الفلسفة نصير الوضعية المنطقية التي ما في اصحامما حت اليوم 


يجاهدون في تبليغ دعواها». 

ولکن وحدة المدف التي جمعٽت بن الكتب الثلائة لواجهة تار الفكر 
الاسلامي الحديث أتاحت لكل واحد منهم أن يصوب سهامه من الزاوية التي 
تناسبه. فآثر منصور خالد أن يتخذ من تجربته في الساطة مع جعفر ممد 
ميري وتطبيق بعض أحكام الشريعة الاسلامية في السودان مدخلا للهجوم 


B,Lewis,. The Emergence of Modern Turkey, Oxford Paperbacks. 2nd Ed 1968. p 54 )۱( 


(۲) زکي جیب مود » قشور ولباب» دار النشر» بیروت ۱۹۸۱م ص۰٣۱‏ . 


14۷ 


على الحركة الاسلامية المعاصرةء بيغا اتخذ لويس عوض من شخصية عبد 
الرحمن الجبرتي ورفاعة رافع الطهطاوي وأثر الحملة الفرنسية على مصر بقيادة 
ساري عسكر بونابرت » (نابليون) » معرضا لأفكاره ١‏ التفريبية» ومسن 
شخصية الأفغافي - كا صورتها الأقلام الغربية - ذريعة للتشكيك في حركة 
البعث الاسلامي التي قادها الافغاني في النصف الثاني من القرن التاسع عشر . 

أما الد كتور زكي نجيب ممود فقد وجد في «الوضعية المنطقية » وتبليغ 
دعواها واعلان ر خرافة الميتافيزيقا » ما يشغل وقته إلى حين» ولكنه اتجه 
فيا بعد إلى بث افكاره «التغريبية» عندما قوي ساعد الحركة الفكرية 
الاسلامية المعاصرة وأخذت تعيد النظر في كل ما ورثه المجتمع الاسلامي من 
نظم الغرب وفلسفاته ومناهجه في دراسة العلوم الإنسائية. 


لقد صف الد كتور زكي نجيب محجود» على لسان منصور خالد» بأنه 
١‏ شيخ فلاسفتنا المعاصرين ) وروی الدکتور منصور عن شیخه أنه قال: 

« وليس الاسلام هو المسثول اذا نشأت جاعة من المسلمين على تربية تبيح 
هم أن يبيعوا عقومم من أجل خرافة ووهم» فالحقيقة العقلية وحدها هي التي 
تستطیع بحکم تکوینھا أن يدوم نما صدقها مهما تغير بها المكان والزمان» واذا 
قلنا الحقيقة العقلية فقد قلنا الحقيقة العلمية » . 


أرجو أن يأذن لي الد كتور منصور خالد أن أكمل مقولة شيخه زكى 
جيب مود » حى نكون على بينة من أمر هذه الخرافة التي بيع بها العقلء إذ 
يقول: ١‏ وما دامت الميتافيزيقيا كلها كلاما فارغا على النحو الذي بيناء فمأذا 
حن صانعون بهذه الاسفار الضخمة الي تراکمت على مر القرون مما كته 


. ۱٦۰ص المصدر نفسه»‎ )١( 
منصور خالد الفجر الكاذب. ص٦ وانظر ايضا ز كي نجيب ممود: رية إسلامية  دار‎ )۲( 
, ٣٣ص الشروق القاهرة ۷م‎ 


۱۸ 


المبتافيزيقيون ؟ إنه لعزيز عل وعليك أن تلقى هذه الأسفار - كا كان 
ينبغي ما - طعاما لألسنة النار أو أثقاله ف قاع امحيط» واذن فلق علبها 
ليقرأها القارئ » إذا أخذه الحنين إلى الماضي» كا يقرأ أساطبر الأولين. 


لقد جهر الدكتور زكي جيب مود بہذا الرأي في عام ۱4۵۳ م0 
ولكته أدرك شططه في عام ۱۹۸۲م فأبدل عنوان كتابه ١‏ خرافة الميتافيزيقا ) 
بعنوان آخر «١‏ موقف من الميتافيزيقا » واعتذر قائلا: « م من يدري ؟ فلعل 
مؤلف الكتاب (يعني نفسه) لم بحسن العبارة ولم يوضح الغامض» فكان من 
جراء ذلك كله أن وجهت إلى الكتاب (أي خرافة الميتافيزيقا) هجات نقدية 
كنت يؤمئذٍ أدرك مواضع بطلانا ومن هنا اعتزمت ألا تكون للكتاب طبعة 
ثانية إلا اذا جاءت مشتملة على ردود تبين هؤلاء مواضع البطلان ,0 


وجاءت الردود - بقام المؤلف - بعد ثلاثين عاما لتوضح أن أوجم نقد 
وأبشعه (لكتابه): « هو أن اختلط الأمر على الناقدين فخلطوا بين فلسفة 
ودين حتى خيل إل يومئذٍ (المتحدث هنا الدكتور زكي نجيب ممود) أن 
بعض هؤلاء الناقدين - على الأقل - م يقرأوا من الكتاب شيثاء وهم إما أن 
يكونوا قد اكتفوا بقراءة عنوانه في طبعته الاولى « خرافة الميتافيزيقا » قائلن 
لأنفسهم شيئا كهذا: الميتافيزيقا هي ما وراء الطبيعة» وما رواء الطبيعة هو 
الغيب » وايضا هو الله سبحانه وتعالى » واذن فهذه الجوانب المامة من الإيان 
الديني خرافة عند مؤلف هذا الكتاب... وإما أنهم كانوا أقل من ذلك درجة 
وطفقوا یرددون ما يسمعونه من غير وعي ولا دراية ٥‏ . 


(۱) قشور ولباب» مصدر سابق» ص۱۷۰ . 

(۲) انظر: زکي جيب جود » موقف من الميتافيزيقاء دار الشروق» ۱۹۸۳م مقدمة الطبعة 
الثائية. 

(۳) المصدر نفسه» ص: ج. 

)٤(‏ المصدر نفسه» ص: د. 


ثم يوضح المؤلف ان الميتافيزيقا نوعان: نوع مقبول عنده ونوع مرفوض› 
والنوع الذي يرفضه المؤلف ويطلق عليه صفة «الخرافة » « ليس هو أن يتخد 
الفيلسوف المبتافيزيقي لنفسه ما شاء من مبدأء ولا هو - بالطبع - النتائج التي 
استدها ما دام استدلاله هما جاء على منطق العقلء بل المرفوض هو أن يبني 
الفيلسوف بناءه الفكري ني ذهنه ثم يزعم انه تصوير لحقيقة الكون كا هي 
قائمة في الوجود الواقعي خارج ذهن الإنسان صاحب البناء ... الخ . 

ويفسر المؤلف خطأ الذين عجزوا عن التمييز بين هذين النوعين من 
اميتافيزيقا» بأنهم خلطوا بين فلسفة ودين !! لاذا ؟ لأن صاحب الرسالة الدينية 
لا يقول للناس: إنني أقدم لكم فكرة رأيتها ببصيري» بل يقول هم: إنني 
أقدم رسالة أوحي بها الع من عند رلي لألغهاء وههنا لا يكون التسلم 
بالرسالة برهانا عقليا على صدق الفكرة ونتائجها المستدلة منهاء بل يكون 
مدار التسلے هو تصديق صاحب الرسالة فما يرويه وحيا من ربه"» أ 
مدار التسليم هو الایان ». 

غير ان دعوى «الوضعية المنطقية » او «التجريبية المنطقية ) اaءأعم]»‏ 
ù5 Empiricism»‏ أن تؤخذ على هذا النحو من البراءة التي يصورها لنا 
الد كتور زكي جيب محمود» فهي تزعم أن رسالتها وضوح الرؤية الفكرية من 
خلال تحديد مدلول الألفاظ تحديدا علميا وهذا يعفى اثبات الدعوى 
اليتافيزيقية وصحتها بالرهان العملي» إما عن طريق الاثبات بالتجربة الحسية؛ 
او بالاعتاد على عبارات المنطق راياشاك: Formal Sentences of Logic and‏ 
Ma1٣‏ و كل دعوى ميتافيزقية تلبس ثوب الحقيقة لا ترقى إلى مرتبة 
التصديق واليقين ما م تستجب لأحد هذين المعيارين » فان م تفعل» أضحت 


ي أن 


(۱( املصدر نفسه» ص: ه. 


(۲) نلحظ هنا ان الدكتور زكي ن. جود ورفاقه قد عزلوا العقل عزلا تاما عن عبط الاان» 
ليجعلوا العقيدة الدينية خاضعة لمقابيس التعبير الوجداني» كالشعر والنثر الأدبي !١‏ 
)۳( الملصدر نفسه» ص: و. 


۲٠ 


كلاما فارغاء أو زعا لا معنى له. ويخلص دعاة هذا المذهب إلى أن جميع 
الافتراضات المتعلقة بالقم الاخلاقية والجالية لا يتأتى اثباتها بالطرق العلمية ‏ 
فهي - إذن - فارغة من كل معنى"ء أو - كا يقول كارناب: « إن العبارة 
التي لا تخضع هذا الاختبار العلمي لا توصف بأنها زائفة وانما يؤخذ عليها أنها 
تفتقر إلى التأكيد الذي يكسبها أهميتها أو إن شئت فقل إنها ليست موضع 
تصديق أو تكذيب .. وتلك بداية الطريق خو اللاأدرية في تناول مسائل 


الاييان والوحي !! ويعزز الد كتور زكي نجيب ممود هذا المعنى حين يقول: 

« ونحن نريد الغاءها ( أي الميتافيزيقا المرفوضة) لأنها إذا م تصور شيئا في 
الطبيعة فليس هناك إذن ما ينظر إليه من هذه الوجهة للنظرء التي اختارتها 
لترى منها ما تراه. أريد أن اقول إنها إذا م تصور شيا من العا » فهي كلام 
فارغ من المعنى » اللهم إلا إذا اراد بہا قائلها أن يصف وجدانا خاصا به کا 
يفعل الشاعر مثلا وعندئذ تخضع عباراتها لمقاييس الفن لا لمقاييس المنطق... 
الخ" ». 

أو حين يقول: ١‏ إن كل ما أكتبه في سبيل التجريبية العلمية» إنما يقصد 
به جال واحد من مجالات القول - وهي كليرة - وأعني با جال العام بمعناه 
الطبيعي التجريي» ولم يقل أحد بأن اللغة لم تخلق إلا هذا المجال العلمي 
وحده» فهناك مجالات الشعر والنثر الادلي وشت صنوف التعبير الوجدافي على 
اختلافهاء بل وتجال السحر والخرافة وأساطير الاولين . 


لقد اعتذر شيخ الفلاسفة عا قاله بالأمس عن خرافة الميتافيزيقا وأساطير 
الاولن› فاذا هو يؤکد ما نفاه» ولکن بصيغة أخرى حن يقول: 


Encyclopaedia Brit. Macro. Vol. 14, Article: Analytic Philosophy, pp. 272/3. (۱( 


Encyc. Brit. op. cit, vol, 3, p. 926. (۲) 
. ۸٥ص موقف من اليتافيزيقا»‎ )۳( 
المصدر نفسه» ص: م.‎ )٤( 


۲١ 


« خذ السؤال مثلا؛ ماذا وراء الطبيعة؟... والأمر في حقيقته ألا سؤال 
واذن فلا ينبغي أن يکون جواب» شرط السؤال أن يکون جوابه ما يكن 
فيه التحقيق » وشرط التحقيق أن تكون مادة الجواب ما يمكن أن يقع في 
حدود التجربة الإنسانية» وما عدا ذلك هراء في هراء... وسيقول المستنكر - 
الحديث ما زال لزكى نجيب مود - ليست اليتافيزيقاء إلا هذه المسألة 
وأضرابہا فاذا أنت قائل ؟ قولي هو أن الميتافيزيقا أسطورة من أساطير الاولين 
وکثیر من الآخرین ۲ . انتهی حدیث الدکتور زکي نجیب ممود. 


وماذا يقول الد كتور لويس عوض عن الميتافيزيقا وعلاقتها بالاديان المنزلة 
من عند الله اليهودية والمسيحية والاسلام؟ إنه يقول: «فأديان التوحيد 
الثلاثة» اليهودية والمسيحية والاسلام تنتمي في كل تحليل نهائي إلى ينبوع 
ميتافيزيقي واحد ينبثق من مبدأ ازدواج الفكر والمادة وأسبقية الفكر على 
المادة في الزمان والمكان» ورفعة الفكر على المادة وكلية الفكر وجزئية المادة في 
ان الات وتء فان 0 


وقد يحسب القارئ أن الد كتور لويس عوض كان يناقش قضية من قضايا 
الفلسفة» وهو يتحدث عن الميتافيزيقا» ولكن الأمر ليس كذلك. إنه اورد 
هذه العبارة في سياق حديث له عن الافغاني والعروة الوثقى »!1 نم قرر 
فجأة أن يتحدث - وفي الصفحة ذاتها - عن الشيوعية» باعتبارها «أقرب 
التخريحات لروح المسيحية»» وعن روح الاسلام باعتبارها «اقرب إلى 
الميومانزم والعقلائية من روح المسيحية ذات الازدواج التام والأسرار 
الكثيرة. ثم خلص الى الحديث عن الينبوع الميتافيزيقي الذي ينبثق من 


. ٠٠۲ص زكي جيب ممود» شروق من الغرب» دار الشروق الطبعة الثانيةء ۱۹۸۳م‎ )١( 
. تاريخ الفكر المصري الحدیث» مدبولي» مصدر سابق» ص۲۰۷‎ )۲( 

(۳) المصدر نفسه. 

)٤(‏ المصدر نفسه. 


۲۲ 


مبدأً ازدواج الفكر والمادة واسبقية الفكر على المادة. الخ... ٠‏ . 

ازات براعة هذا الكاتب في استدراج قرائه إلى ما يريد ؟؟ لقد صرف 
عقوهم » بغتة» عن متابعة مزاعمه عن «الايرافي الغامض في مصر » إلى قضية 
الصراع بين الفلسفة المثالية والفلسفة المادية فأقحم جدليات هيجل وكارل 
ما ركس في موضوع يتعلق - أساسا - بال الدين الافغاني؟؟ ذلك أول 
الغيث. وسنرى فيا بعد كيف يحشر هذا الباحث الفلسفة الما ركسية وتفسيرها 
المادي للتاريخ في تضاعيف كتابه المسمى «مقدمة في فقه اللغة العربية !!١‏ 
وكيف سمح لنفسه أن يتخذ من المجتمع الاسلامي في صدر الاسلام مسرحا 
لصراع طبقي مزعوم تصديقا لنظرية ماركس في تفسير التاريخ!! 


4 fA 


ولا نكاد نفرغ من نظريات لويس عوض» أو إن شئت» مقولات «ن. 
كدي » عن الافغاني حتى يعتلى المنبر الدكتور فؤاد زكريا متدثرا برداء 
اوس کونت لیحدٹنا عن « الا يمان الدينى » و الحس الديني». 


م يلفت النظر إلى الحل الجذري الذي يراه مناسبا لمشكلة النص الديني 
واحكامه وقيوده... الا وهو النظر إلى «النص الديى» على أنه ذو عمر 
حدود )0 , 


وعندما يزعم فؤاد زكريا « أن المرحلة الدينية جحد ذاتها مرحلة أولية من 
مراحل التفكير البشري ومن ثم فلا بد من تجاوزها ۲ء فانه لا يأتي بجديد 


)١(‏ المصدر نفسه. 
)۲( انظر : Benedetto Croce, My Philosophy, George Allen and Unwin, Ltd. translated by‏ 
E. F. Carrit, London 1951, an essay on communist philosophy, pp. 64, 65,‏ 
وانظر أيضا : R.G. Collingwood, The Idea of History, Oxford, the Clarendon press,‏ 
Hegel and Marx, pp. 122- 124.‏ 1951 
(۳) محمد سعيد رمضان البوطي» مقال: لا يارئيس قسم الفلسفة» مجلة الامةء العدد ۵٦ء‏ جادى 

الاولى ١١٤١ء‏ الدوحة» ص٥۲‏ . 
)٤(‏ المصدر نفسه. 


۲۴ 


وانما يردد مقولات أوجست كونت”) التي اذاعها عام ۱۸٤١‏ وحسبها 
صاحبها فتحا جديدا في عام المعرفة!! وهو صاحب «الفلسفة الوضعية » التي 
شرحها في ستة جلدات أكملها عام ۲ بعنgواڻ: Cours de la‏ 
Philosophie Positive‏ وكان داعية إلى نظام سياسي جدید تحت ظل دين 
مستحدث ساه «ديانة الإنسانية » وفي ذلك يقول: «لقد نذرت حياتي دائا 
حتى استنبط اخيرا من العام الحقيقي الاسس الضرورية للفلسفة الصحيحة الي 
کان يجب عل فا بعد ان اعتمد عليها في إنشاء الدين الصحيح ». 

وكونت - الى جانب ذلك - هو مبتدع القانون الشهير بقانون الحالات 
الثلاث أو الأطوار الثلاثة للعقل البشري التى تبدأ بالاعتقاد الدينى أو اللاهوتي 
في طفولة الإنسان مم تليها المرحلة الميتافيزقية أو مرحلة الاسباب المطلقة 
وتنتهي إلى المرحلة العلمية عندما ينضج العقل ويصبح الإنسان عام طبيعة» أو 
ما عير عله بقوله: 

« إن الإنسان لاهوتي في طفولته وميتافيزيقي في صباه وعالم طبيعة في 
مرحلة النضج ) » وكلمة «لاهوتي ٠‏ معناها - عند كونت - خرافي وخيالي 


)١(‏ أوجيست كونت» عالم الاجةاع الشهير ومبتدع المذهب الوضعي» ولد في مونبلييه بفرنسا 
ي ٩‏ ینایر ۱۷۹۸ ومات لي ۵ سبتمبر ۱۸۵۷ م. وصف بالعبقرية» واتسمت حیاته 
الخاصة بالعبث والاسراف في المجون» وبعد القاء محاضراته عام ٠۱۸۲١‏ عن الفلسفة 
الوضعية انتابه خبل في عقله وعانى أزمة نفسية خطيرة أفضت به إلى محاولة الانتحار بإلقاء 
نفسه في نهر السين. دعا إلى إقامة نظام اجتاعي جديد ودين يقوم مقام ما أسماه بالأديان 
العثيقة المتداعية. انظر: 
- ليشي بريل» فلسفة أوجيست كونت» نقله إلى العربية مود قاسم والسيد محمد بدوي؛ 

مكتبة الانجلو المصرية ۱۹۵۲ء ص١١.‏ 
- مصطفى الشاب أوجيست كونت» مطبعة لجنة البيان العرلي بلاظوغلي » الطبعة الثانية 
۱۹۵٩‏ ص۱۷ . 
دائرة المعارف البريطانية » ماکروبیدیا ۱۹۷۸م المجلد الرابع ص۱۰۸۵- ٠١١١۲‏ . 
(۲) ليفي بریل» مصدر سابق» ص۱۱ . 
(۳) المصدر نفسه» ص٦۴ .٤۵‏ 


e 


وأسطوري' . 

ومن مم لا نعجب إذا رأینا فژاد زکریا یقول: فالتراٹ مثلا ينهم بأنه 
حافل بالعناصر اللاعقلية والخرافية وانه يحتشد بالغيبيات والأفكار 
الأسطورية» وهذا اتهام يصدق بالفعل على التراث في جانب من جوانبه "٠‏ . 
ويبدو هنا كأن الد كتور فؤاد يبدي تحفظا على هذه التهمة ولكن تحفظه ليس 
ناجا عن إقرار بالإبيان بالغيب» بل لأنه يرى أن «أمثال هذه العناصر 
اللاعقلية والخرافية لم تمنع الفكر الاورلي من أن يصل إلى ما وصل إليه الآن 
ف تقدم ۲ . 

ويزيدنا المؤلف ايضاحا ان زوال هذه الخرافات رهين بتقدم العام وتعام 
الإنسان من أخطائه: « فالعام ليس في صميمه جموعة من الحقائق التي نتوصل 
إليها واحدة بعد الأخرى»› وانما هو مموعة س الأخطاء الى نتغلب علها 
واحدة بعد الأخرى. وفي هذه الحالة يكن أن تكون الخرافات والغيبيات 
مرحلة لا بد منها في المسار الطويل للمعرفة )0 . 

أرأيت كيف أطل علينا اوجيست كونت مرة أخرى في ياب عربية 
ولسان عرلي!! وصدق الله العظم: بسم الله الرحن الرحم» الم + ذلك 
الكتاب لا ريب فيه هدى للمتقين *٭ الذين يؤمنون بالغيب ويقيمون 
الصلاة وما رزقناهم بنفقون » والذين بؤمنون ما أنزل إليك وما أنزل 
من قبلك وبالآخرة هم يوقنون » أولئك على هدى من ربمم وأولئك هم 
المفلحون#( . 
(۱( المصدر نفسه» ص٦۳‏ . 
(( فؤاد زكريا الصحوة الاسلامية في ميزان العقلء دار التنوير للطباعة رالئشر بيروت 


0۵ ص۱٤‏ . 
(۳) امصدر نفسه والصفحة ذاتها. 
)٤(‏ المصدر لفسه. 


(۵) سورة البقرة: الآيات» ٠۲ »١‏ ۳ء ٠٤‏ 0. 


۲۵0 


فهل نستطيع أن نلمح في هذه المقدمة من المؤشرات ما يرشد إلى وحدة 
الموضوع التي تجمع بين أفكار هؤلاء الكتاب ومن اقتفى أثرهم من دعاة 
« التغريب » والتوجه اللاديني في وطننا العرلي والاسلامي؟. 

هل نستطيع أن نستجلي حقيقة المؤثرات التي صاغت عقوم » وننفذ إلى 
أعاق المنابع الفكرية التي تغذييم؟ 

هل یتسنی لنا ان نسبر غور اصالتهم او تبعیتهم فما ينفثون من أفكار وما 
يدعون من استدبار للاضي واستشراف للمستقبل. 

ذلك بعض ما تتناوله الدراسة بشيء من التفصيل. 

ولا كانت القضايا المطروحة تحمل في طواياها كل سات التباين بين 
الاسلام والغرب في نظرتيا إلى الإنسان والكون والحياة» وهو تباين نمتد 
أبعاده إلى كل بالات الفكر الانساني: العقيدة والقم والفلسفة والتاريخ 
والاجتاع والاقتصاد » فقد لست حورا حددا تثدور حوله هذه القضايا في 
منظومة يكن ان نطلق عليها « قضايا الفكر المعاصر» وتلك - في واقع 
الامر - هي وحدة الموضوع التي نجمع بين عناوين الفصول التي يتألف منها 
الكتاب. فقد أثارت «عودة الفرنج » إلى دار الاسلام جدلا عنيغا بل معركة 
طاحنة بن دعاة الفكر الغرلي ودعاة الاسلام» ودارث المعركة « نحت راية 
القرآن ». وكان طبيعيا أن تمتد .آثار المعركة الى خلاف حول مفهوم الشوابست 
والمتغيرات» والفكر الدينى والفكر العلمانيء أو ما جاء التعبير عنه تحت عنوان 
١‏ الجاهلية الحديئة ». وتتناول الفصول الأربعة الأخيرة من البحث بيان طبيعة 
الغزو الفكري وآثاره في تصوير قضية الدين والدولةء أو « الاسلام وأصول 
الحكم » ١‏ وقراءة التاريخ وتفسيره» و« قضايا الاقتصاد » من وجهة النظر 
الاسلامية. 

ولئن بدا في بعض صفحات الكتاب ما قد يثير دهشة طائفة من القراء أو 
ما يبعث على الاستفسار» فإن الأمثلة الواردة في هذا التصدير» والقضايا 

۲٦ 


المطروحة في سياق البحث» كفيلة بإيضاح ما غمض وتفصيل ما أجل عن 
ماهية الغزو الفكري وطبيعة الجاهلية الحديثة التي عنيت بتتبع جذورها 
التاريخية» والتعرف على ملاحها وساتها والكشف عن صولاتها وجولاتما في 
جال العقائد والقي والفلسفة والتاريخ والاجةاع والاقتصاد » أو ما تسمى احيانا 
بقضايا التراث والمعاصرة والتجديد والتحرر والتقدم والمستقلة! وهي القضايا 
التي فتحت المجال أمام ١‏ الفكر التغريي » للخوض في عقيدة الامة الاسلامية 
وقيمها وتراثها. 

وقد بجد القارئ » في سياق الاستدلال بأقوال بعض الكتاب والباحثين 
اشهابا في الاقتطاف من مقولاتهم» لا سا في المسائل التي تتباين فيها وجهات 
النظر» وتلك ضرورة أملاها الحرص على إبراز وجهة نظر الكاتب بنصها كا 
وردت على لسانه» خشية الاخلال بمقاصده إذا ما اخضعت مقرلاته للتلخيص 
والاقتضاب . 

فان وجد القارئ في هذه الدراسة مزيدا من الأضواء التق تعينه على النفاذ 
إلى جوهر القضايا المطروحةء وادراك خطورة التحدي الذي يواجه المسلمين 
في هذا العصر على ساحة الفكر » فذلك ما قصدت والله المستعان ومنه التوفيق 
وله الحمد في الاولى والآخرة. 


محمد الخير عبد القادر 
الخرطوم: ۷ دیع الارل ۸١٤۱١٠ه‏ 
الموافق: ۳١‏ اكتوبر ۹۷م 


۲۷ 


الفصل الأول 


عودة الفرحة* 


مذ ان حرر صلاح الدين الايوي بيت القدس من قبضة الصليبيين عام 
۳ه (۱۱۸۷م) في موقعة حطين» وقضى سلاطين الماليك على آخر 
معاقلهم في الشرق» لم يشهد المسلمون حدثا أجل منه خطرا وأعمق أثرا الا في 
عصر الاستعار الاوربي الحديث الذي أغار على مصر في نہاية القرن الثامن 
عشر الميلادي ( حلة نابليون). وکلل نصره باحتلال بیت المقدس عام ۱۹۱۷ م 
أي سقوط مدينة القدس في أيدي القوات البريطانية تحت قيادة الفيلد مارشال 
اللني» وبإقامة الدولة اليهودية على ارض فلسطين في مايو عام ۸٤۱۹م‏ . 


لقد عاد الفرنجة إلى مواقعهم في دار الاسلام » مرة أخرى» يحملون سلاحا 
جديدا وفكرا جديدا!! وكان هذه العودة آثار بعيدة المدى في تشكيل العلاقة 
بين الاسلام والغرب» يث لا نکاد نجد بين الٻاحثين من لم يفرد في دراسته 
لتلك العلاقة - على الأقل - فصلا أو صفحات لتوضيح اثر الحضارة الغربية 


(*٭ ) اطلق المؤرخون المسلمون لفظ الفرنج على الغزاة الاوربيين الذين عرفوا في الغرب 
بالصلیبیین. وقد بدأت غارتہم عام ۸٩٤ھ‏ (۱۹۰1م) في اولى لاتيم التي شاركت فبها 
فرنسا والانيا وانجلترا والبابا» وأسسوا في البلاد الشامية ما عرف بالاإمارات اللاتيئية 
الأربع: بيت المقدس وانطاكية وطرابلس رالرها. وتم إجلاؤهم عنها عام 14۲م 
»)۱١۹۲(‏ انظر: على ابراهم حسن» مصر في العصور الوسطى» مكتبة النهضة المصرية؛ 
القاهرة ۱۹۵۱ ص۲۸۷ . 


۲۹ 


الحديثة على المجتمع الاسلامي عامة وعلى الأمة العربية خاصة. 

ويوشك الاجاع أن ينعقد على اتخاذ الحملة الفرنسية ٠۹(‏ مايسو 
174۸(« بداية للغزو الاورفي وتوطئة لموجة «التغريب ۲“ التي شهدتہا 
مصرا. في عصر محمد علي وآنت أكلها في عصر اسماعيل وبلغت ذروتها في 
ظل الاحتلال البریطافي (۱۸۸۲۳ - ۱۹۳۰م)7. 


لقد اتخذ « التغريب » في بدايته صورة تعاون بين المسلمين والغضرب 
واقتباس بعض النظم الاوربية والانتفاع بعام اوربا وخبرتها في صناعة السلاح 
وانشاء المدارس الحربية ووسائل النقل والاتصال وتنمية الصناعة والزراعة. وما 
كان يخطر على قلب مسام ان يننقل هذا التعاون البريء» خلال قرن من 
الزمان» من مرحلة المنفعة المتبادلة في شون المعاش» إلى غزو فكري يدف 
إلى تشكيك المسام في شئون المعاش وصياغة عقله وشخصيته وفقا لقم الحضارة 
الغربية الوافدة ونظرتها إلى الدين والحياة» وهي نظرة تتسم بالشك في أصول 
الاسلام وقيمه الاساسية" 


ولکن ما كاد ذلك القرن ينقضي » حق وأاجه امجتمم الاسلامى تیارا 


H.A.R. Gibb and H. Bowen, Islamic Soclety and The West Oxf, U, Press, : a jظil‎ (1) 
1963, 2 Vol. و‎ ۰ 
B. Lewis, The Arabs .in History, London 1960 (Hutchinson), 
1 تاریخ اقلاع جلة نابليون من ميناء طولون انظر:‎ (+) 
Ghorbal (Shafic), The Beginnings of the Egyptian Question, and the Rise of Mehemet 
All, Routledge and sons Ltd. London 1928 p.37. 
أي الأخذ بنمط الحياة الغربية.‎ )۳( 
وصف نابليون» مصر بأنما أهم قطر في العالم. انظر:‎ )٤( 
Harris (M) ‘Egypt Under the Egyptians, Chapman and Hall Ltd. London, 1925, p.1. 
Vatikiotis, The Modern History of Egypt, Weidengeld and Nicolson, London, 1967, (6) 
pp. 74-126. 
Lewis, Op. cit p. 177. (1) 


تغريبيا» يسعى جاهدا لاخضاع عقيدته وفكره وثقافته ولغته لعايبر الحضارة 
الغربية» باسم الاصلاح» والتطور والرقي والنظرة المستقبلية. 

وقد يبدو - من نظرة عابرة - أن هذا الغزو الفكري كان نتيجة طبيعية 
لالتقاء الشرق والغرب» بفضل وسائل الاتصال الحديثة ونمو التبادل التجاري 
والنشاط السياحي وذيوع الكلمة المنشورة» والمبثولة على موجاث الاثير . ولئن 
صدق هذا التفسير - إلى حد ما - فانه لا يبرز إلا جانبا من الحقيقة. 
الجانب الآخر فيتمثل لي جهد الاحتلال الاورلي» وبخاصة في وادي النيل 
والشمال العرلي الافريقي» في قيادة الغزو الحضاري» با أوتي من نفوذ 
وسلطان. وقد وضحت ثمرة هذا الجهد المكثف لي ظهور مموعة من حلة 
الاقلام في الوطن العربي» أخذت على عاتقها التبشير بالق الغربية الوافدة في 
المجتمع الاسلامي. وظل صوٽت هذه الاقلام في وادي النيل يعلو حينا ويخفت 
احيانا» تبعا لسطوة النفوذ الاجني وانحساره» ولكنه ظل على الدوام» صوتا 
نشازا. 


قد تح اثر الاحتلال البريطافي في ي تعزيز التوجه العلافي الاررني في وادي 


النيل على لسان اللورد کرومر( في کتابه الذي نشر عام ۸ ۰م ي 
جزن ران (١‏ مصر الحديثة ) فتحدث عن وصاية الرجل المتحضر - ويعني 
بذلك الانجليزي - على الامم المستضعفة » ورسالته التي تملي عليه إشاعة العدل 
والمساواة بڼ المستعبدين « والارتقاء بالفلاح المصري الفقر نحو التقدم المادي 
والسمو الاخلاقي ۲ . 


)١(‏ هو القنصل البريطافي في مصر» واسمه ایفلن پیرنج (۱۸4۱- ۱۹۱۷م)ء وأحد بناة 
الامبراطورية البريطانية. 
أقام في مصر نحو اربعة وعشرین عاما (۱۸۸۳- ۱۹۰۷) حاك| مطلقا. عرف بالكفاءة 
الإدارية رالمرامة والعقة المغرطة بالنفس» والاستعلاء على اقرانه وبالصلف في نظرته إلى 
الامم المستضعفة. 


Cromer, Modern Egypt, Macmillan and co, ltd, London, 1908 vol. 2, p. 130. (۲( 


۳١ 


وهذا لا شا - في نظر كرومر - الا عن طريق «الاصلاح» والاصلاح 
لا يتحقق الا باتخاذ مسالك الحضارة الاوربية المسيحية وبث قيمها الاخلاقية. 
ولكن حالت دون ذلك الاصلاح» عقبات تمثلت في عجز كرومر عن فهم 
الاسلام وفهم المجتمع الذي يحكمه"» أي المجتمع المصري المسام» ومن ثم 
خلص إلى أن الاسلام والاصلاح نقيضان. ووصف الاسلام - نقلا عن ستائلي 
لين بول - «بأنه نظام اجتاعي جامد لا تنفصل فيه الشريعة عن العقيدة وأنه 
يقوم على مبادئ عتيقة وضعت ني القرن السابع الميلادي» ومع ذلك يحتكم 
إليها المصريون في عام ١۱۸۹م‏ وهي تعاقب المجرمين من اللصوص وقطاع 
الطرق ببتر الأيدي والصلب والقطع من خلاف).. 


وعندما ضاق كرومر ذرعا بالاسلام قال لا نستطيع اصلاح الاسلام» 
أي أن الاسلام الذي يخضع للإصلاح لن يعود إسلاما كا كانء إنه يصبح 
شا ار , 

ومفهوم «الاصلاح» كا عبر عنه كرومر هنا - وهو يتفق مع نظرة 
الغرب حى اليوم - يعني تطويع الاسلام» وتعدیل العقيدة الاأسلامية» بحبث 
يتم الفصل التام بين العقيدة والشريعة» وبين العبادة والسلوك الشخصي » وبين 
الدين والدولة» وفي ايجاز يعي «علمنة» الاسلام» من ناحية» وتجديد اللغة 
العربية (لغة القرآن) باحلال العامية محل الفصحى وابدال الحرف العرلي 
بالحرف اللاتينى الأعجمى» وذلك تيسيرا لتعلمها وحتق تصبح لغة عصرية 
تستوعب ما جد من علوم العصر الحديث!! وهذا ما يفسر ظهور الدعوة إلى 


)١(‏ كان كرومر يجهل اللغة العربية جهلا تاما ومن ثم كان يعتمد على ما يكتبه غلاة 
المستشرقن عن الاسلام من أمثال « لبن بول». 

(۲) كرومر» المصدر نفسه» صه٥۳١.‏ ` 

«Islam cannot be reformed, what is reformed is Islam no longer». (۳( 


.۲٠۲۹ضص للمصدر نفسه»‎ )٤( 


۳۲ 


العامية وإلى اتخاذ الحرف اللاتيى في كنابة العربيةء في غهد كرومر' . 
ومع أن دعاة العامية في مصر كانوا في ذلك الوقت من الموظفين الاوربيين 
في عهد الاحتلال من أمثال المهندس البريطافي « ولك وكس »» والألاني ١‏ فلهم 
سببیتا )» و« فولارز » ور سیلدون ولور »7 فان دعوتېم لقیت فقولا لدی 
بعض الكتاب في مصر والسودان» وان كان أثرها ضئيلا ومحدودا للغاية. 


أما دعوة كرومر الاصلاحبة ورسالته العمرانية وفلسفته «التغريبية» فقد 
سمع صداها في السودان أيضاء اذ كتب مود القباني في صحيفة « السودان » 
مقالا يتدح اللورد كرومر» جاء فيه: 

« ومن يقين الكل ان الزمن الذي تصبح فيه بلادنا السودانية تتيه على 
الديار المصرية عمرانا ومدنية ليس بيعيد» . 

ويقول القباني في موضع آخرة اتا آي أل الردان ب « تعد اقسا 
اليوم من رعایا جلالة اللك ادوارد السابع » جکمنا موظف سام ۽ 2 خيرة 
رجاله» مستمدا أنوار الاصلاح والمدنية من ذلك الوزير الخطير والمصلح 
الکبير› صاحب الفعخامة اللورد کرومر 0 . 


وقال الكاتب أيضا ان كرومر أعلن على روس الأشهاد عقب فتح ام 


)١(‏ أنظر؛ نفوسة زكريا سعيد» تاريخ الدعوة إلى العامية وآثارها في مصرء دار نشر الشقافة 
الاسكندرية» ۱۳۸۳ھ - ٤۱۹۱م»‏ ص٤٣.‏ 


(۲) المصدر نفسه. 

(۳) عبدالله حدنا الله عبداللهء المقال في السودان من ظهور الصحافة السودانية إلى ظهور 
اتاق ا 
رسالة ماجستير غير منشورة» كلية اللغة العربية» جامعة الأزهر» ۲٠٤٤اه‏ - ۱۹۸۲م 
ص۱۸ . 

)٤(‏ المصدر نفسه» عن صحيفة «السودان» العدد الأول ۰ حرم ۱۳۲۱ھ ۸ أبريل 
۳م 


۳۳ 


درمان» ان حكومة السودان (أي الحكومة البريطانية الجديدة في السودان) 
ستصير اسلامية من جيع الوجوه»'. 

فلا غرو إن وجدنا مقالات هذا الصحفي تطفح بالعداء المرير للشورة 
امهدية ولمصر ولدولة الخلافة العثانية» بل ذهب الكاتب إلى انكار صحة 
الخلافة في الاسلام وانكارها على آل عثان" .. 


ومن مم نخلص إلى أن التنديد بالاسلام ونظامه السياسي والاجتاعي 
والتشريعي » والمجوم على الأزهر وشيوخهء والتشكيك في فكرة الخلافة 
الاسلامية والدعوةء إلى طمس اللغة العربية الفصحى» انما ظهرت في عهد 
کرومر (۱۸۸۳م - ۱۹۰۷ م). وتحت تأثیر سياسته المعلنة» وتوجیه معاونيه 
من الاوربيين» كا يتضح أن تكثيف الحملة الدعائية المناوئة للاسلام وتراثه 
الحضاري » وظهور الدعوة السافرة إلى الالحاد خلال العقدين الثاني والثالك من 
القرن العشرين» كانت ممرة طبيعية مذا الغزو الثقافي الذي رعاه الاحتلال 
البريطاي . ) 

وقد أسرف كرومر في الثقة بنفسه وا أنجز في هذا المضار اسرافا دفعه 
إلى مدح المصري «المثقف» با يشبه الذم» حين قال: 

ان المصري الحديث (أي المتفرنج) يفقد «اسلاميته» من خلال تعليمه 
الاورلي» ولا یکر أدنى احترام للشيخ الأزهري » . اما المصري الذي حرر 
فکره» « فانه يسبح» على غير هدی» في بجر جي حت ينتهي به المطاف إلى 
الانسلاخ من دينه» لأنه لا يجد سبيلا إلى التوفيق بين الدين والاصلاح» م لا 
يجد مناصاً من الارتماء في أحضان الحضارة الغربية... ويشهد السماء أنه قد 


)۱( مود القباني » « السودان» العدد الثامن» ۳ يوليو ۱۹۰۳ م» عن حدنا الله » مصدر سابق» 
ص۱۲۷ . 

(۲) حدنا اللهء المصدر نفسه» ص١۱۳د .٠۳۲‏ 

(۳) کرومر» مصدر سابق» ۲۳۰. 


۳٤ 


انسلخ من كل العواطف والمؤثرات المنبثقة عن الدين »» فهل كانت دار 
العصور التي أسسها اسماعيل مظهر في مصر (۹۲۷٠م)‏ لتحرير الفكر مصداقا 
مزاعم کرومر ؟ هذا ما سنراه ف الصفحات التالية.. 

وقد عبر بايرد دودج الرئيس الأسبق للجامعة الأمريكية في بيروت عن 
رأي مشابه لرأي كرومر عن أثر العلانية في الأجيال المسلمة الحديثة» حين 
قال ف عام ۵۱م: 

« ورد الفعل هذا لدى الأجيال الناهضة من المسلمين مؤسف للغاية» فان 
کشیرین منهم ينبذون دینهم وفضائلهم أو ولاءهم لعقائدهم» وهم يعيشون 
عيشة اباحة - يشربون الخمر حرم القرآن ایاه» ويلعبون ايسر تحريه 
أيضاء ويراهنون با لمال الكثير في سباق الخيل ويلهون بالمراقص ودور الدعارة 
ويتعاطون الأعبال التجارية غير المشروعة ويقبلون على الربح الحرام وبعض 
الجرائم».. 

فلا عجب أن يذهب كرومر في ختام حديثه إلى القول بأن بعث الاسلام 
بمعنی احباء القرآن اة قد أضحى حلما من الأحلام وضربًا من الخبال » 
ولكن كرومر لم يستبعد أن يعود المسلمون يوما ما إلى اسلام جديد يستند 
إلى قاعدة أخلاقة تحفظ ترابط المجتمع وتماسكه» بمعزل عن تعالم مد ( صلى 
الله عليه وسام).. 
الاصلاحة وتبلیغ رسالته الحضارية» فكانت باكورة سعبه اصلاح نظم التعلم 
والتربية من منظور أورلي وتطويق الرأي العام في مصر عن طريق توجيه 
)١(‏ المصدر نفسه» ص۳٣۲۳‏ ۔ .٣٣٤١‏ 
(۲) المؤتمر السنوي الخامس» معهد الشرق الأوسط؛ واشنطون» مارس ٠۱۹۵١‏ عن كتاب 

«الاسلام في نظر الغرب» تعريب : اسحاق موسى الحسيني وتعليق علي عبد الواحد وافيء 


دار بيروثت للطباعة والنشر» بیړروت ۰۱۹۵۳ ص۳۲ . 
(۳( کرومر»› مصدر سابق» ص٤۳۳‏ . 


۳0۵ 


الصحافة والاعلام» لاعداد الجيل الجديد!! ولم يعبأً بالصعاب التي واجهته 
وهي ا جهود محمد علي واسماعيل في القرن التاسع عشر لم تفلح في اقتلاع 
جذور التعلم الاسلامي في مصر واقصاء الشريعة الاسلامية» ومن ثم أصبح 
تعيين مستشارين بريطانيين في وزارة التربية والتعلم (نظارة المعارف) أمرا لا 
مناص منه لتنفيذ السياسة الجديدة. ومن هنا كانت حلة كرومر ومستشاريه 
على الأزهر ووزارة الأوقاف والمعاهد الدينية» التي ل تكن ها رسالة - في 
نظره - سوى حشد أذهان التلاميذ بالعلوم الدينية» وحفظ القرآن الكري» 
وقواعد اللغة العربية المعقدة التي لا يفهمها أكثر الطلاب!!'. 


ويروي ماري هاريس أن الجامعة الأزهرية كانت تضم « نحو عشرين ألفا 
من طلاب العم » وكثيرا ما تجد بينهم أفريقيا متوحشاء تقدمت به السن وهو 
بحفظ سورًا من القرآن الكري» ولا يفقه منها شيا "٠‏ . 

ثم يتحدث كرومر نفسه عن مشاكل التعلم قائلا: « يقف الأزهر على قمة 
النظام التعليمي» ويلقن التلاميذ مبادئ القراءة والكتابة وتعام أسماء الله الحسنى 
وحفظ سور من القرآن الكرم » بغير غهم. إن النظم الاسلامية المتحجرة لا 
تستطيع هضم الأفكار اللادينية (العلمانية) التي تجد استجابة أفضل عند 
البوذيين مثلاً" . ولندع الاستاذ مود محمد شاكر - الذي شهد في مصر نتائج 
السياسة التعليمية البريطانية في عشرينات هذا القرن د يدنا عن تلك السباسة 
قائلا : 

١‏ كان عام الغزاة الممثل في الحضارة الاوربية» يريد أن يحدث في عالم 
الف كر خاعا وتقافا وكا هار والطريق ال ما المر ن عه 
سياسي محض لا غاية له إلا إخضاع العام «المتخلف » اخضاعا تاما لحاجات 


M. Harris, op. cit, pp. 69-70. ()١( 
Op. cit, p. 72. (۲( 
Modern Egypt, Vol. 2 pp. 533-539. (۳) 


۳٦ 


العام المتحضر ... حتى جاء الاحتلال الانجليزي في سنة ۱۸۸١‏ ويمجيئه 
سيطر الانجليز سيطرة مباشرة على كل شيء وعلى التعلم خاصة» إلى أن جاء 
دنلوب في ١۷‏ مارس ۱۸۹۷ ليضع للأمة نظام التعلي المدمر الذي لا نزال 
نسير عليه مع الاسف إلى يومنا هذا (۱۹۳۹) ١‏ . 


ويستطرد الاستاذ مود عمد شاكر؛: « كان التمهيد ممذا العهد طويلا 
متعدد الجوانب وكان قوامه إعداد أجيال من المبعوثين يعودون من أوربا 
ليكونوا قادة هذا التحول الرفيق العميق » ويراد منهم أن يؤسسوا قاعدة ثابتة 
لانطلاق التحول إلى غاية يراد لنا ان نبلغها على تمادي الايام... كان الغزاة 
يقنعون يومئذ من هؤلاء المبعوثين بأن يعودوا إلى بلادهم ببضعة افكار 
يرددونها ترديد الببغاوات تتضمن الاعجاب المزهو ببعض مظاهر الحياة 
الاوربية مقرونا بنقد بعض مظاهر الحياة في بلادهم» وبأن يكاشفوا أمتهم بأن 
ما أعجبوا به هو سر قوة الغزاة وغلبتهم» وأن الذي عندنا هو سر ضعفنا 
وانہیارنا »" . 

وقد أشار اللورد لويد إلى أن الجامعة الأزهرية شديدة التمسك بالدين 
وأن اسلوبها التعليمي العتيق يحول دون إصلاح التعليم» ما م تنبعث من داخل 
الأزهر نفسه حركة لتطويره. واذا ما تعذر ذلك فلا مناص من إصلاح 
التعلم اللاديني (العلافي) حتى يتاح له الذيوع والنجاح لنافسة الازهر. 


ويصور اللورد لويد الأزهر بأنه أضحى مركزا من مراكز الدعاية المعادية 
لبريطانا واتحهت سباسة الاحتلال الاصلاحية - إلى جانب ايفاد المبعوثين 


)١(‏ عين دنلوب مفتشا للمدارس عام ۱۸۹١‏ ثم مستشارا لوزارة التربية والتعلم 

T. Rothstein, Egypt's Ruin,. A. C. Fifield. London, 1910, p. 322. 
.۲۸ ممد شاكر» التي السفر الأول» مطبعة المدني» القاهرة ۱۹۷۷ ص۲۷-‎ )۲( 
.۲۹ المصدر نفسه» ص۲۸-‎ )۳( 
Lord Lloyd, Egypt Since Cromer, pp, 158-159, (4) 
المصدر نفسه,‎ )0( 


۳۷ 


ا اورا ورعاية التعليم الغرلي» في مواجهة التعلم الاسلامي - نحو ما اسمته 
« تحرير المرأة» وتعليمها. وقد يتبادر إلى الذهن أن المقصود بتعليم المرأة 
وتحريرها» تحصينها بالعام وتبصيرها با يعينها على التفقه في دينها وانارة عقلها 
بكل ما هو نافع من العام والمعرفة. ولكن كرومر كان يعني شينًا آخر عندما 
يتحدث عن تعلم المرأة المسلمة وتحريرهاء إنه كان يعني تحريرها من عقيدتها 
الاسلامية!! 

وقد ورد ذلك صراحة في قوله: 

« إن المسام الذي يتأسس بالغرب» يصبح ١‏ لاأدريا» فهل ثمة ما ينع المرأة 
المسلمة ان تكون « لاأدرية» ايضاء اذا ما أتيح ها ان تنال نصيبها من التعلم 
الغري » ؟ 

يطرح كرومر هذا السؤال» وجيب عليه: 

« لا أعام. ولكن» نظرا إلى ان المرأة المسلمة أضعف ايانا وأوهن اعتقادا 
في الاسلام من الرجل المسام» فاننا نتوقع ان تكون استجابتها لتحرير نفسها 
من الأفكار والمعتقدات التي أحيطت بها منذ طفولتهاء اقوى من استجابة 
الرجل» ومن ثم يتعين على المصلحين الاوربيين العمل على تعلي المرأة». 

كان من آثار السياسة التعليمية في عهد الاحتلال البريطاني بعث جموعة من 
خريجي الجامعة المصرية» إلى بعض الأقطار الاوربية لئيل درجات علمية في 
جامعاتما. وكان في مقدمة اولئك المبعوثين منصور فهمي الذي اوفد إلى 
فرنسا عام ۸١۹٠م‏ لدراسة الفلسفة وقضى هناك نحو جس سنوات حصل 
خلاها على إجازة الد كتوراه. ثم تلاه الشيخ علي عبد الرازق - الذي حصل 
عام ۱۹١١‏ على عالية الأزهر -. مبعوثا إلى انجلترا في عام ۱۹١١‏ . ويذكر 
الد كتور شارلز آدمس ان الشيخ عليا نال حظا من الدراسة في الجامعة 


Cromer, OP. cil, pp. 540-542, (۱) 


۳۸ 


المصرية» على بعض الاساتذة المستشرقين وها نللينو وسانتلانا). ويبدو ان 
الشيخ عليا لم تكن له معرفة باللغة الانكليزية قبل سفره إلى انجلترا لأنه» كا 
ذد کر احد الباحثين - قضى عاما في دراسة اللغة الانجليزية ليلتحق بعدها 
بجامعة اکسفورد» حیث بدأ في عام ٠١۹١۴۳‏ طالبا مبتدئا في دراسة الاقتصاد 
والعلوم السياسية ولكنه قطع دراسته وعاد إلى مصر بسبب نشوب الحرب 
العالمية الاولى عام ٤‏ م.م بعث طه حسين عام ۱۹١٤‏ إلى فرنسا للدراسة 
في جامعة باريس والكوليج دي فرانس» وعاد إلى مصر في عام ٩۱٩‏ بعد 
حصوله على شهادة الد كتوراه. 

کانت عودة هؤلاء المبعوثين إلى مصر » وخاصة طه حسين وعلى عبد 
الرزاق» ارهاصا لعركة طاحنة شهدها العقد الثالث من هذا القرن الميلادي» 
بعد الغاء الحلافة العثيانية في تركيا. والقت قوى «التغريب » في هذه المعركة 
بكل ثقلها وعتادهاء وانبرت هم صفوة مؤمنة من علماء مصر وأدبائها تذود 
عن القرآن ولغته وعن الاسلام وتراثه» على نحو ما يأتي بيانه. 

وني جال الصحافة والاعلام وتوجيه الرأي العام اعتمدت سلطات 
الاحتلال البريطافي على مهاجرة الشام الذين قدموا إلى مصر وجلهم من 
خريجي المعاهد التبشيرية الامريكية في سورياء كالاستاذ جرجي زيدان 
والد كتور فارس نمر ويعقوب صروف وشاهین مکاريوس» وافراد من الأرمن 
واليهود. 

«وتعد مجلة المقتطف (لصاحيها فارس نمر ويعقوب صروف)» اهم 
الجلات التي اخذت تدعو إلى التحلل من الدين »". ١‏ فبرغم ما فيها من 
(۱) شارلز أدمس» الاسلام والتجديد في مصرء نة ترجة دائرة المعارف الاسلاميةء القاهرة 

۵ ص۲۵۳ , 
(۲( عصمت سيف الدولة» عن العروبة والاسلام» مركز دراسات الوحدة العربيةء القاهرة 
الطبعة الثانیة ۱۹۸٩‏ م ص ۲٤۷‏ ۔ ۲١۸‏ .. 


(۳( سامي عزيز » الصحافة المصرية وموقفها من الاحثلالء دار الكاتب العرلي للطباعة والدشر ء 
القاهرة ۱۹۹۸ م؛ ص۲١۳‏ . 


۳۹ 


المنافع» صوب كتبتها غير مرة سهامهم للتعالم الدينية ٠ء‏ كا قيل عن 
اصحابا انم كانوا يقتطفون « كل بدعة ظهرت على وجه الارض» دون ان 
يقولوا هذه بدعةء وكذلك التهكم على الأديان» دون ان يذكروا فولتير 
وروسو وماركس واناتول فرانس» بل بالنغمة التي اعتادوا عليها وهي : هذا 
يقبله العقل وهذا يرفضه» تضليلا للبسطاء وسليمي النية ٠‏ . 

وقد أصدر أحد أصحاب المقطم وهو شاهين مكاريوس مجلة صغيرة 
اسماها ر اللطائف ». كانت حاملة راية الالحاد الذي مهمدت له شقيقتها 
امقتطف. وكانت اللطائف اول مجلة جاهرت بالتعالم السرية الماسونية في القطر 
المصري” . 

وتولت جريدة « المقطم » الدفاع عن انجلترا والاشادة بفضلها في احتلال 
مصر» ومهاجة الدولة العدانية» كا كانت «المقطم» نتمتع بماية كرومر 
ضد صحف المعارضةء بل كانت» تقاوم فكرة السماح باصدار صحف 
معارضة للاحتلال في مصر وقد جاء في احد اعدادها: 

ان الجرائد في اوربا من أهم الأدوات للكشف عن الطيب والخبيث» 
ولكننا هنا في الشرق لا نزال في بداية الطريق » والبصير يرى ان ما يصدق 
عل اوربا لا یصدق على مصر اذ لا احزاب فیها ولا تنافس بین حکومتها 
ورعيتهاء لذا فالنقد والمعارضة لا فائدة منها وانما يؤول إلى القاء النفرة 


(۱) لويس شيخو» الآداب العربية ل القرن ٠٠۱۹١‏ ج۲ ص٦٠‏ عن سامي عزير المصدر السابق› 
ص۳۰۲ . 

(۲) قسطاكي الياس الحلبي» تاریخ تکوین الصحف المصرية» مطبعة التقدم» الاسكندرية 
۸,؛ ص۱۲۵ » نقلا عن سامي عزیز » مصدر سابق» ص۳۰۳ ۳۰۸ , 

٠٠۲ص لزيد من المعرفة بشاهين مكاريوس ونشاطهء راجم سامي عزيز المصدر نغسه»‎ (r) 
وله کتاب بعنوان الاسرار الخفية ف الجمعية الماسونية» أصدره عام ۱۹۰۰م.‎ ۳۹۸ 
(الطبعة الأولى).‎ 

(4) المصدر نفسه. 

(0) سامي عزيز» المصدر نفسه» ص٦٠٠.‏ 


4۰ 


والوحشة بين الميئة الحاكمة (اي الاحتلال البريطاني) واهيثة المحكومة» ما 
يفضي إلى الفتنة والثورة . 

ولعلنا نجد فيا اوردته المقطم عن الاضرار التي تنجم عن اطلاق حرية 
التعبير للصحافة المعارضة» تفسبرا لوقف كرومر من «العروة الوثقى » التي 
حظر دخوها مصر وايقاف جريدة «الاستاذ ) التي کان یصدرها عبدال 
الندي» وابعاد صاحها عن مصر . 

ولكن الجو لم يخل تماما لصحف الاحتلال» فقد كانت هناك الصحافة 
الاسلامية مثلة في العروة الوثقى (۱۸۸۳) لمحمد عبده وجال الدين الافغافي 
والمؤيد (۱۸۸۹) للشيخ علي يوسف « والاستاذ » (۱۸۹۲) «واللواء» (۲ 
يناير ١٠۹٠م)‏ لمصطفى كامل» بالعربية والانجليزية والفرنسية» و«المنار» 
)۱۹۴۵١ -۱۸۹۷(‏ للشيخ رشيد رضاء «والعالم الاسلامي » التي انشأها 
مصطفی کامل عام 0م“ « لنشر ما مهم العام الاسلامي معرفته وترجة ما 
تكتبه صحف الغرب ويقوله خطباؤه عن الاسلام والمسلمين» ليعرف كل 
واحد من أفراد الجامعة الإسلامية ما يقال عن قومه وبني دينه... وبالجملة 
لتقوم للأمة الاسلامية قائمة ". ۰ 

ولعبت كل من مجلة «الدستور» لمحمد فريد وجدي وصحيفة الاخبار 
لأمين الرافعى دورا هاما في هذا المجال. وظلت «اللواء » تنطق بلسان الحركة 
الوطنية الاسلامية» رغم ما اصابها من اذى في عهد ايلدون جورست الذي 
شهر في وجه الصحافة الوطنية قانون الرقابة على المطبوعات» فاعتقل محرر 
اللواء الشيخ عبد العزيز جاويش وحكم عليه بالسجنء ثم اتهم مرة اخرى 


. ۳٠٣ص جريدة المقطم. لي ۱۸ نوفمیر ۱۸۹۱ء عن سامي عزیز» مصدر سابق‎ )١( 

(۲) جريدة العالم الاسلامي «العدد الاول» ص ٤/١‏ حرم ۲۳١۳١ه‏ - أول مارس ۱۹۰۵م . 

(۳) وضع هذا القانون في عهد وزارة نوبار باشا (۱۸۸۱) فأحیاه جورست في ۲۵ مارس 
۹ لقمع الصحف المعارضة. 


Theodore Rothstein, Egypt's Ruin, op. cit. p. 349. (+) 


٤١ 


بنشر اخبار كاذبة عن ثورة عبد القادر ود حبوبة" في السودان ولكن صدر 
حكم قضائي بتربئته. ومع اندلاع الحرب العالية الارل واعلان الحاية 
البريطانية على مصر» وفرض الاحكام العرفية (۲ نوفمبر »)۱۹۱٤‏ ساد مصر 
صمت: طويل حت نهاية الحرب. 

وانطلقت ثورة عام ١۱۹۱م‏ بقيادة سعد زغلول» لتفتح صفحة جديدة 
من الصراع على ساحة السياسة والفكر» فكانت - كا وصفها الاستاذ جود 
مد شاكر - رجة عظمى «انتهت بفجيعة الامة تمزيقا مفزعا بفضل الدستور 
والانتخابات وتعدد الاحزاب» وتکالب كل حزب على الظفر بالحكم تحت عام 
السيادة البريطانية المتحضرة)' . 

وقد يعجب القارئ كيف يوصف حكم دستوري أسس على حرية 
الانتخابات وتعدد الأحزاب. بأنه فجيعة؟! لكن الواقع أثبت انه كان حكا 
انجلیزیا في تخبره» مصريا في مظهره. وهذا ما عبر عنه سعد زغلول» في 
حدیثه عن وزارة الشعب الاولی ‏ الق تول رئاستها في ۲۸ ینایر ۱۹۲٤١‏ بعد 
رات زلا فار ها رب شن ف الات م ادوا اة 
وقد أثرت عنه مقولته الشهيرة ١‏ إن عيبنا الأكبر في تلك الوزارةء أننا 
أخذناها جدا وصدقنا أننا مستقلون »!! . 


وتفسير ذلك» أنه» عقب اغتيال قائد الجيش المصري (السردار) وحام 
عام السودان» السير لي ستاك في القاهرة في ٠۹‏ نوفمبر ٠١۹۲١١‏ (أي بعد 
تشكيل وزارة الشعب بشهور معدودة) تلقى سعد زغلول من الحكومة 
البريطانية انذارا بالغ القسوة» يحمل في طياته اتهاما لحكومة الشعب التواطؤ مع 
قتلة السردار . وكانت المطالب التي حواها الانذار بمثابة إهائة لحكومة وطنية 


(۱( زرل حکم الاعدام في ود حبوبة بمديئة الكاملين ف 1¥ مايو ۹۸ . 
(۲( مود هد شا کر › المتنى» جا مصدر سابق» ۳٦‏ ۳۷. 
(۳( عباس مود العقاد» سعد زغلول. القاهرة» 7 , ص۳۹٤‏ . 


٣ 


جاءت إلى الحكم بإرادة الامة. 

ولم يتردد سعد في رفض الانذار وقدم استقالة حكومته. وقد صرح 
اللورد اللبني المندوب البريطاني السامي في ذلك الوقت انه قرر القاء درس على 
مص( . 

وكلف أحد زيور بتشكيل وزارة من كانت سلطات الاحتلال تسميهم 
بالمعتدلن وهم الموالون لسباسة الاحتلال (حزب الاتحاد وحزب الاحرار 
والمستقلون) من لا يتمتعون بتأييد الامة. ومنذ ذلك التاريخ وحتق حادث > 
فبراير عام ۱۹4۲ء اضحت مصر مسرحا لصراع سياسي عنيف بين أهل 
مصر يقودهم سعد زغلول" ؤحزب الوفد» وبين الاحتلال البريطافي مثلا في 
المندوب السامي البريطاني وأعوانه. ومنذ استقالة وزارة الشعب الاولى برئاسة 
سعد زغلول عدل الدستور اربع مرات» لاقصاء الوفد عن الحكم. ومع ذلك 
ظل الوفد يفوز بأغلبية الدوائر الانتخابية كلا اجريت انتخابات حرة. حدث 
ذلك في انتخابات ۱۲ مارس ۰۱۹۲۵ وانتخابات مایو ۱۹۲۵ وني انتخابات 
تالية عديدة. وقد لخص احد المؤرخين هذا الموقف قائلا: 


ر مذ أن بدأت التجربة الدستورية الاولى في مصر عام ۳ وع مدی 
نمافي سنوات حل البرلان اربع مرات» واجريت الانتخابات اليابية سبع 
مرات» خلال الفترة (۱۹۲۳ - ۱۹۳۸» د يکمل اي من تلك البرلانات 
مدته القانونية (> سنواث)' . 


ويهمنا من هذه اللمحة التاريخية» ان نوضح العلاقة بين ما جرى من 
صراع في قلب العام الاسلامي على ساحة السياسة وما دار من معارك على 


Lord Lloyd, Egypt Since Cromer, op, Ci, vol. 2 pp. انظر النص الكامل للانذار ي:‎ )١( 
98-101. 

(۲) توفي عام ۱۹۲۷ م. 
Vatikiotis op. cit. p. 291, (r)‏ 


4۳ 


ساحة الفكر خلال الفترة »)۱۹١۳١ -۱۹۲١(‏ وهي فترة حافلة بالأحداث 
الجسيمة الى بدأت بالقضاء على الخلافة العثانية في تركيا» واجهاض مشروع 
الخلافة العربة) وتوطيد دعائم الاحتلال البريطافي في مصر والاحتلال 
الفرنسي في الشام والاحتلال الصهيوني في فلسطين. 


ففي غمرة ذلك الصراع» استعر في مصر اوار معركة فكرية ضارية بين 
دعاة الفكر التغريى اللادينى ودعاة الفكر الاسلامى. وكان طه حسين وعلى 
عبد الرزاق ابرز من ارتبطت اسماؤهم بتلك المعركةء نظرا إلى ان القضية التي 
اثارها کل منھا - بام التجديد - خرجت من نطاق الجدل والحوار الاد 
والسياسي » الى المساس بعقيدة الامة ومقدسانما وتراثها الفكري والحضاري. 
وذلك في الوقت الذي كان يعبث فيه اللورد اللي ولورد لويد" بمصير الامة 
المصرية . وني الوقت ذاته كان كال اتاتورك يواصل حلته المدمرة عل 
الاسلام في تركيا» ومن ثم كان هناك ارتباط بين ما يدور في ترکيا من 
احداث وما يجري في مصر خلال تلك الفترة العصيبة. مثال ذلك التشهير 
بفكرة الخلافة الاسلامية» وبعث الدعوة القديمة لابدال الحرف العرلي بالحرف 
اللاتيني » والدعوة إلى لبس القبعة بدلا من الطربوش واحياء العصبية الفرعونية 
في مصر مقابل العصبية القومية في تركيا. 

كان مدخل طه حسن إلى المعركة محاضرات القاها على طلبته في كلية 
الآداب بالجامعة المصرية ونشرها في كتاب عام ۱۹۲١‏ بعنوان: « في الشعر 


الجاهلى ۲ . 


)١(‏ راجع نكبة الامة العربية بسقوط الخلافة العثانية (فصل الخديعة الكبرى) للمؤلف» مكتبة 
وهبةء القاهرة» ۱۹۸۵ . 

(۲) اللورد اللنبي هو المندوب السامي على مصر منذ اعلان استقلاها الصوري في ٠۵‏ مارس 
٣‏ ولويد هو ځليفةۀ اللي الذي حکم مصر مندذ اکتوبر ۱۹۲۵ . 

(۳) انظر صورا من هذا العبث ي : .147-192 Lord Lloyd op. cit pp.‏ 

(4) غير عنوان الكتاب» إثر الضجة التي أثارهاء وصدر في عام ۱۹۲۷ بعنوان في الأدب 
الجاهلي » بعد حذف أجزاء من مادته الأصلية وإضافة أجزاء أخرى. 


3 


فهل كانت تلك المحاضرات ارهاصا لانتصار التوجه اللاديني في مصر 
الذي توقعه اللورد كرومر منذ سنين؟ 

هل كانت المعركة التي أثارها طه حسين بين «القديم والجديد» نجرد 
مناظرة حول الشعر والدراسات الأدبية؟ أم كانت ايذانا بمواجهة بين حضارة 
غربية غازية تعززها قوة حربية وسلطة سياسية قاهرة» وبين حضارة اسلامية 
عريقة» تمارس حقها المشروع في الدفاع عن نفسهاء توكيدا لثلها وقيمها 
وأصالتها ؟ 

لقد أجاب مصطفى صادق الرافعى على هذا السؤال في معرض رده على 
كتاب « في الشعر الجاهلى » انہا ا « تحت راية القرآن » وانه قصد بذلك 
ال وانقاط الدعة ادي الى ريك واا اند لذبن اة رامن 
والقمر ۲ . 


فلننظر كيف بدأت المعركة وإلى أين انتهت. 


)١(‏ مصطفى صادق الرافعي: تحت راية القرآن» المعركة بين القديم والجديد» دار الكتاب 
العرلي تحقیق عمد سعید العریان» بیړوت)» ۱۹۷٤‏ . 


10۵ 


الفصل الثاني 


تحت رابة القرآن 


يڪن عام ٥‏ بداية المعركة» وما كان كتاب «الاسلام واصول 
الحكم » الذي أصدره على عبد الرازق في ذلك العام ولا كتاب رفي الشعر 
الجاهلى » الذي صدر عام ٠۹۲١‏ سوى نقطة تحول في اتجاه المعركة بحر 
مرحلتها الخاسمة. 

فقد شهدنا بوادر الصراع في عصر اللورد کرومر (۱۸۸۳ - ۱۹۰۷) 
ورأينا كيف سخرت الصحف الوالية للاحتلال البريطافي «المقطسم» 
و« المقتطف » ور« اللطائف ». لقبادة الغزو اللاديني » ولکنها : تفلح في اختراق 
خط الدفاع الامامي للفكر الاسلامي الذي كانت تمثله «العروة الوثقى » 
و« الاستاذ » و« المنار » ور«اللواء )» ور العام الاسلامي ». 

لقد وقف الافغاني ومد عبده ومد رشيد رضا وعبدالله الندم ومصطفى 
کامل في وجه تیار «التغريب » الذي قاده جرجي زیدان )۱۹۱٤ -۱۸٦۱(‏ 
وشبلي الشمیل (۱۸۹۰- ۱۹۱۷) وفرح انطون -۱۸۷٤(‏ ۱۹۲۲) وآخرون 
من دونېم. وكانت عدة هؤلاء» معرفة يعض اللغات الاوربية» الفرنسية 
والالمانية والانجليزية» وبقية ما تركه فلاسفة «عصر التنوير » في أوربا» من 
أمثال روسو وفولتير ومونتسكيو» وبعض علاء القرن التاسع عشر : اوجست 
کونت وامیل دورکام (۱۸۵۸- ۱۹۱۷) وکارل مار کس (۱۸۱۸- ۱۸۸۳) 
وشارلز دارون (۱۸۰۹- ۱۸۸۲م) وغیرهم. 

۷ ) 


کان فرح انطون') وشبلي ا من ابكار الدعاة الى المجتمعم 
اللاديني . كانا يتناولان قضايا المجتمع الاسلامي من خلال المفاهي الغربية عن 
الخرافة والطقوس الدينية" » ونظرة الغرب الى الصراع بين العام والدين وبين 
السلطة الروحية والسلطة الزمنية!! 

واتخذ فرح انطون من بحث اعده عن «ابن رشد وفلسفته» ذريعة لبث 
أفكاره التغريبية والدعوة إلى فصل الدين عن الدولة في المجتمع الاسلامي! 
وکانت افکاره صدی لافکار الستشرق الفرنسي ارنست رينان'. 

وتناول الشيخ خمد عبده مزاعم فرح انطون بالتفنيد » في كتابه «الاسلام 
والنصرانية ») كا شارك الشيخ مد رشيد رضا في الرد على تلك الشبهات» 
وبلغ الخلاف بين عمد عبده وفرح انطون» آخر الأمر حد القطيعة . 

وني العقدين الأول والثاني من القرن الميلادي العشرين انتقلت عدوى 
ا اللادينى إلى ابناء المسلمين في مصر» وخاصة بعد انشاء الجامعة المصرية 
الأهلية .)٠۹١۸ - ۱۹١۷(‏ ومن هؤلاء امد لطفي السيد الذي تولى تحرير 


(۱)( فرح انطون الياس» ولد وتعام في طراپلس الشام» اصدر مجلة «الجامعة » في الاسكندرية 
وشارك في تحرير بعض الصحف. من آثاره « الجامعة» في ستة مجلدات و«ابن رشد 
وفلسفته ) و« تاريخ المسيح » الزركلي جه» ص١٤١.‏ 

(۲) شبلي شميل» طبيب من نصارى الشام ولد في كفرشيا بلبنان وتعام في الجامعة الامريكية 
ببيروت وقضى سنة في فرنسا وأقام في الاسكندرية. كان من ابرز كتاب المقتطف وهو ممن 
تأثروا بدارون وهكسلي وهربسرت سبنسر . الف ١‏ فلسفة النشوء والارتقاء » و« شرح جر 
على مذهب دارون » راد مجلة ر الشفاء » انظر ؛ الزر كل ۱۵/۳ وأیضا . 

Vatikiotis, op cit, Pp. 227. 

Vatikiotis, op. eit, p. 184. (۳( 
Albert Hourani. Arabic thought in the Liberal Age (1798-1935) Oxford University (4) 
Press, 1962, p. 254. 

Hourani, op. cit, )6( 


Hourani, op. cit. (٦( 


۸ 


« الجريدة ») خلال الفترة )٠۹١٠١ -۱۹١۷(‏ والذي عرف بنزعته الاقليمية 
وسخريته من الرابطة الاسلامية او الشرقية ودعوته إلى الفرعونية» ومع ذلك 
وعلل الرغم م أنه خصح لتأثر دورکام اوت کونٹ وسر فانه م 
يجنح إلى الجهر بما يمس العقيدة الاسلامية او سيرة رسول الله صلى الله عليه 
وسام» كا فعل غيره من بعض خريجي الجامعات الفرنسية الذين أعدوا 
رسائلهم الجامعة لنیل الد كتوراه› تحت اشراف بعض المستشرقن »› وکان 
الد كتور منصور فهمي (۱۸۸۱- ۱۹۵۹) أول من سلك هذا الطريق الوعر. 

لقد سافر منصور فهمي إلى فرنسا سنة ۱۹۸٠١‏ في بعثة على نفقة الجامعة 
المصرية » فوضع رسالة للحصول على درجة د كتوراه الدولة موضوعها : 

« حالة المرأة في التقاليد الاسلامية وتطوراتما »". وقد جاء في صفحة ٠۵‏ » 
ما ترجته : ١‏ عمد ( ييه ) يشرع لجميع الناس ويستثني نفسه . 

ووصف أحد الباحثين» منهج منصور فهمي في رسالته بأنه « منهج متحرر 
من الالتزام بحقيقة الوحي » . 


(۱) هي لسان حزب الأمة المصري» وكانت تعتبر ترياقا مضادا للحركة الوطنية الاسلامية 
بقبادة مصطفى كامل» وكان الحزب يشل كبار الأثرياء وملاكي الأراضي والموظفين 
والوزراء › راجم 216 -215 Vatikiotis, pp.‏ . 

Hourani, op cit, pp, 171-177. (۲) 

La condition de la femme dans la tradition et I'évolution de I'Islam, Paris, 1913. (¥) 
(Levey-Bruh) تى | شرف‎ 

)٤(‏ محمد سيد كيلاني: تحقيق «الملل والنحل للشهرستافي » دار المعرفة للطباعة والنشر » بيروت 
٥ء‏ الجزء الثاني الباب الأولء فا فات الشهرستافي ذكره...» الفصل الثالٹث» ص 
A\ -A*‏ 

(ه) محمد جابر الأنصاري» تحولات الفكر والسياسة في الشرق العرلي» ۱۹۳۰ ١۱۹۷ء‏ عالم 
المعرفة» رقم )١١(‏ المجلس الوطني للغقافة والفنون والآداب الكويت» نوفمبر ٠۱۹۸۰‏ 


ص۲۱ . 
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وقد نشرت رسالة منصور فهمي في باریس عام ۰.۱۹۱۳ کا نشرت 
مقتطفات منها بالعربية في مصرء وقام بالرد عليها مد لطفي جعة في 
صحيفة («المؤید » بتاریخ ۲۸ يناير ١١۱۹ء‏ وفي عام ۱۹۱۵ رجع منصور 
فهمي إلى الاسلام وشارك في الاحتفال بعيد الهجرة سنة ٠۴١١١‏ هه . 

وتكشف قصة منصور فهمي عن نة المبعوثين من الطلاب المسلمين الذين 
افترستهم موجة «اللادينية » في أورباء تحت تاأثير أساتذتهم من المستشرقين 
فعادوا إلى وطنهم الاسلامي » مبشرين با كانوا يجسبونه علا وحضارة وفكرا 
متحررا» فإذا هم یرددون ما سمعوه من شیوخهم» في أوربا» وابرزهم اليهود 
المستشرقون وغير المستشرقين » أمثال دور كام و« ليي - بريل » وكازانوفا !! 

وبعث طه حسين إلى فرنساء بعد منصور فهمي» للدراسة في موبلييه 
وجامعة باريس. وقذ تزود قبل سفره» بحصيلة من المعرفة في الجامعة المصرية 
»)۱۹۱٤- ۱۹۰۸(‏ استمع فيها إلى ليان ونللينو وسانتلانا وهم من كبار 
المستشرقين» وقضى في فرنسا زهاء جس سنوات استمع خلا ما إلى دور كام 
ومیل من آفکار اوجیست کونت وفرا لأناتول فرائس وأعد رسالته لنيل 
الد كتوراه عن «ابن خلدون وفلسفته الاجتاعية » تحت إشراف دوركام. 

وفي السبت الأول من نوفمبر عام ١١۱۹ء‏ عقب عودته إلى مصر» وقف 
يلقي حاضرته على طلابه في كلية الآداب بالجامعة المصرية «فأعلن أنه عزم 
على إحياء التراث اليوناني لأنه يمن إيانا جازما أن مرجع الفكر في الشرق 
والغرب إلى القدماء من مفكري اليونان » . 

وغني عن البيان أن الفترة التي قضاها في فرنسا بين مونبلييه وباريس هما 


)١(‏ كيلاني» المصدر نفسه. 

Hourani, op. cit, pp. 326- 328. (r) 

(۳) د محمد رضوان» صفحات مهولة من حياة زكي مبارك» کتاب املال العدد ۲۹۸ 
اکتوبر ۱۹۷4 » ص۳۲-۳۱. 


اثر عميق في افتتانه بالتراث الاغريقي الروماني والفلسفة الميلينية» على نحو 
أقنعه بأن هذا التراث هو مصدر الفكر البشري كله ». ومن امثلة ذلك ما 
کتبه - وهو في باریس - في ۷ مایو عام ۱۹۲۳ عن أثر الفقه الروماني في 
الفقه الاسلامى» حيث قال « ولكنا لا نشك في أن الفقه الاسلامي قد تأثر 
بالفقه الروماني قليلا او كثيرًا » سواء أعام بذلك الفقهاء أم ل يعلمواء ذلك 
لأن البلاد الاسلامية قد خضعت لحكم الرومان وقوانينهم دهرا "٠‏ ثم يستطرد 
قائلا : « فليس غريبا بل ليس من شك في أن كثيرا من أحكام الفقه الروماني 
قد اصطبغت بالصبغة الاسلامية دون أن يشعر الفقهاء بذلك. فنحن نحسب 
هذه الأحكام إسلامية خالصة حين هي إسلامية رومانية. لا يغضب العلهاء 
فأنا اذ كر الفروع لا الاصول" . 


كذلك لم يستطع طه حسين ان يفهم العلاقة بين العلم والدين الا على أنا 
علاقة عداء وخصومة: « والحق أن هذه الخصومة بين العام والدين - كا قلت 
في غير هذا الموضع - قدية يرجع عهدها إلى أول الحياة العقلية الفلسفيةء 
والحق أيضا ان هذه الخصومة بين العام والدين ستظل قوية متصلة ما قام العم 
وما قام الدين » لأن الخلاف بينهما كا سترى جوهري لا سبيل إلى إزالته 
ولا إلى تخفيفه الا اذا استطاع كل واحد منها أن ينسى صاحبه نسيانا تاما 
ويعرض عنه اعراضا مطلقا0' . 


ويعنينا من هذه المقتطفات دلالتها على النظرة الغربية والنزعة الاستشراقة 
الق عاد بها طه حسن من فرنسا» وعزمه على معالجة تاريخ الاسلام والفكر 


)١(‏ أنور الجندي» طه حسين» حياته وفكره ي ميزان الاسلام دار بوسلامة للطباعة والنشر 
والتوزيع › تونس » ۹A۳مc‏ ص۱۳۴ . 

. ططه حسن» من بعید» دار العام للملاین» بروت ۰۱۹۸۲ ص۱۱۷‎ )٣( 

(۳) المصدر نه ص۱۸٠۱‏ . 

.۲۰١۷ ۲۰٦٣ص المصدر نضسه»‎ )٤( 
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الاسلامي من خلال تلك النطرة» وهوما سنطرقه بشيء من التفصيل في موضع 


آخر . 

ولعلنا جد في هذه الحقيقة تفسبرا كافيا للأفكار التق طرحها طه حسين 
فا کتب من مقالات وما أصدر من مؤلفات بین عامي ۱۹۲۳ و۱۹۳۸ 
ومن أهمها كتابه « في الشعر الجاهلى » ومستقبل الثقافة في مصر (۱۹۳۸). 

ولكى ندرك ابعاد المعركة الى فجَرها كتاب «في الشعر الجاهلى ) 
)۱۹۲١(‏ بجدر بنا ان نقف على العوامل التي تضافرت على اذكاء جذوتها 
وا مناخ السياسي والفكري والنفسي الذي مهد للمعركة وحدد وجهتها وسعر 
اوارها. 

لقد انتصرت بريطانيا وحلفاؤها - كا سلف القول - في الحرب العالمية 
الأولى» وهزمت تركيا الاسلامية وانفردت, بريطانيا والصهيونية العالمية وفرنسا 
بجكم مصر وفلسطين والملال الخصيب. وبعد أن كانت الاستانة ملاذا تتجه 


نحوه مصر وأمة الاسلام لصد العدوان الأورلي عن أراضيهاء أضحت تركيا 


اللادينية في عهد كال أتاتورك -۱۹۲٤١(‏ ۱۹۳۸)ء قدوة تحتذى في نظر 
« المتفر جن » من أبئاء مصر وخاصة أولئك « اللاأدريين » الذين تعر ث عنهم 
كرومر» وغررت بهم اللادينية الأوربية. 


ومن ثم انفتح الباب على مصراعيه للهجوم على الاسلام» عقيدة وشريعة 
وثقافة وفكرا ومنهجا للحياة» نم اسفرت الدعوة إلى نبذ الديسن كله وإلى 
الالحاد. وأسست في مصر دور للطباعة والنشر للسخرية من الدين ونبذ الق 
الاجتاعية المنبثقة عن العقيدة الدينية» والدعوة إلى تقليد الغرب في السلوك 
والأخلاق وعجمة اللسان وغطاء الرأس!! . 


)١(‏ وصف الرافعي بدعة لبس القبعة بقوله « فلم يشك أحد في أنها ليست قبعة على أكثر ما 
هي طريقة لتربية الرأس السام تربية جديدة» ليست فيها ركعة ولا سجدة». انظر: 


0۲ 


أصبح تبرج المرأة ولبس القبعة من مقتضيات التقدم والعصرية !! 

ووصفت اللغة العربية الفصحى بأنها عقبة في طريق النمو الاقتصادي لأنها 
لغة اقطاعية!! وصار الحرف العرلي معلا من معام التخلف ما لم يستبدل 
بالحرف اللاتيني ! وظل الأزهر ودار العلوم موضع سخرية من قبل أدعياء 
التقدم!!. وعادت حلة اللورد كرومر على الاسلام والمرأة المسلمة أكثر 
ضراوة على ألسنة ناطقة باللغة العربية!! وقبل هذا كله كان الغاء الخلافة 
الاسلامية في مارس عام ۱۹۲١‏ الخطوة الكبرى نحو التحول الحضاري 
المرتقب. لقد أصبح العام الاسلامي - كا قال احد الكتاب - للمرة الاولى 
منذ وفاة الني صلى الله عليه وسام بلا خلافة. واجتاحت امة الاسلام موجة 
عارمة من الغضب» وأخذ الناس في مصر اضطراب وحيرة) فكتب احد 
جلة الأقلام: 


lo;‏ استطاع أعداء الاسلام أشد ما کانوا به ائتارا وأعدی ما کانوا عليه 
عدواناء وأصدق ما كانوا رغبة في الكبد له والنكاية فيه أن يىلغوا منه ما 
بلغه هؤلاء الكماليون (أتاتورك وعصبته) على مرأى ومسمع من المسلمين 
جيعا... فإقدام الكاليين على الغاء الخلافة أكبر جرية في عهد هذه الدولة 
على الدولة وأشنع جرية في تاريخ الاسلام على الاسلام ۲ 

وقال الرافعي عن أتاتورك» وكان يسميه الطاغية : 


ر لقد أودى (الطاغية) باناس يقوم اينهم على أن الموت في سبيل الحق 


مصطفى الشكعة» صادق الرافعي› كاتا عربيا ومفكرا اسلامياء جامعة بيروت العربية» 
۰ ص٣٤۲۳‏ . 

)١(‏ أنظر ردود الفعل لدى الأزهر والأدباء والكتاب والشعراء لي : مد خمد حسين» الاتجاهات 
الوطنية» مصدر سابق» ج۲ » صض١۲-‏ ١٤ء‏ 

(۲) مقال «يا غربة الاسلام في موطنه»» الأهرام ۱٤‏ مارس ۱۹۲٤‏ عن ممد حسين» 
الاتحاهات الوطنية في الأدب المعاصر» مكتبة الآداب ومطبعتهاء القاهرة ۱۹۵٩‏ ج٣؛‏ 
ص٣٣ ٣٤‏ 
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هو الذي بخلدهم في الحق وان انتزاعهم بالسيف من الحياة هو الذي يضعهم في 
حقيقتها» وأن هذه الروح الاسلامية لا يطمسها الطغيان الا ليجلوها. انه 
(أي أتاتورك) والله ما قتل ولا شنق ولا عذب ولكن الاسلام احتاج في 
عصره هذا إلى قوم يموتون في سبيله... لقد أحياهم في التاريخ» أما هم 
فقتلوه في التاريخ» وجاءهم بالرحة من جيم المسلمين» أما هم فجاءوه باللعنة 
من المسلمين جميعا » . ) 

وكان المسلمون في الهند يقظين لا قد يصيب الخلافة الاسلامية من أذى 
بعد انتصار بريطانيا وحلفائها في الحرب العالمية الاولى» فأنشأوا في بومباي 
جعية سموها « جمعية الحلافة المركزية »» تهدف إلى تحرير تركيا والوطن 
العرلي من قبضة الاحتلال الأوربي الجديد الذي أطلق على نفسه اسم «الحماية» 
تارة» و« الوصاية » و«الانتداب » تارة أخرى» وف ٩‏ ینایر عام ۱۹۲۰ 
وجهت « جمعية الخلافة » الى الحاج البريطاني في اند » رسالة» جاء فيها : 

« إن الخلافة» باعتبارها نظاما اسلاميا يحمع بين القيادة الروحية والسلطة 
السياسية» هي جزء من عقيدتنا (أي نحن المسلمين)» ذلك ان الاسلام لا 
يفرق بين ما يعرف عند الآخرين بسلطة زمنية وسلطة روحية» ولن يسمح 
المسلمون في المد" بتمزيق أوصال الخلافة الاسلامية »". وعندما تلقى مسلمو 
المند نبأ الغاء الحخلافة على يد أتاتورك» م يصدقوا ما سمعوا لأول وهلةء 
وأبرقوا إلى أتاتورك وإلى السلطان (المعتقل) يستوضحون جلية الأمر. فلا 
استوثقوا من صحة النبأً > أبلغت « جعية الخلافة » ور جاعة علهاء المند ». كال 


(۱) مصطفی صادق الرافعي » وحي اقل » دار الكتاب العري» بيروت الطبعة الثاملة بخير تاریخ » 
مقال « تاریخ یتکام» ص۲۳۳ ۲۳۲ . 

(۲) قدر عدد المسلمين لي اند عام 1۹1۷ ڊستjı Ronald Storrs, The Memoirs, j۱¡ن| : gle‏ 

p.92. 

Murray T. Titus, Moslem India and Western Islam, the Moslem world of Today, ed. (۳) 

John R. Mott, Hodder and Stoughton, London, 1925, pp. 95-96, 
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أتاتورك: « کان قرار٤‏ بالغاء الخلافة مبعث ألم عميق بين اخوانكم المسلمين 
في الهندء الذين لا يرون الخلافة ملكا لشخص بعينه» او وقفا على أسرة 
بذاتپا» ومع أنہم لا يودون التدخل في المسائل الداخلية لاخرانهم الأتراك› 
فانم يؤكدون أن أمر الغاء الخلافة أو الابقاء عليهاء قضية تستاثر باهتامهم 
العميق » نظرا إلى أن الخلافة هي النظام السياسي الثابت الذي يصون مبدا 
الأخوة الاسلامية» وهذا المندأ جزء من المثل الاسلامية العليا التي تعبر عنها 
الخلافة أصدق تعبير ٠‏ وأكذث رمالة ملي المند إلى أتاتورك: 

« إن الاإقدام على إلغاء الخلافة - ذلك المنصب الإسلامي الدستوري امام 
- في الوقت الذي يتوثب فيه العام الاسلامي نحو بقظة لاحت بشائرها 
الواضحة» هو تحط لكل آمالنا »". 

يشهد عام ٠۹۲١١‏ إلغاء الخلافة الاسلامية فحسب» وإنما شهد كذلك 
نشاطا منقطع النظير لدوائر التنصير الغربية وتكشيف نشاطها التبشيري بين 
امسلمين. وكان أهم مؤنمراتها التي عقدت هذا الغرض› ١‏ مؤتر القدس» (۳- 
۷ أبريل )۱۹۲١‏ وقد شارك فيه مثلو الجمعيات التنصيرية العاملة في الوطن 
الاسلامي» والكنائس المحلية وبعض المسلمين الذين (قيل انهم) تنصروا "٠‏ . 

في هذا المناخ اللتهب» أصدر الشيخ علي عبد الرازق كتابه «الاسلام 
وأصول الحكم ) في شهر ابريل عام ۱۹۲۵ء منددا بالخلافة الاسلامية شكلا 
ومضموناء ومنكرا صلتها بالعقيدة الاسلامية على الاطلاق!! 


Titus, op. cit, p. 97, Quoting. (۱) 
op, cit, pp. 99-100. (۲) 
John Mott, The outlook on the Moslem World, The Moslem World of Today, op-cit, ( ۳( 
P.362. 

)٤(‏ انظر تقوم هذا الكتاب في فصل آت. 
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الله عنه» إنها دولة قامت بالسيف» ووصف اجتاع المسلمين في السقيفة لبيعة. 
أي بكر الصديق بأنها كانت مؤامرة قام بها المسلمون. ( م يذكر المؤلف 
د سن كانت الؤافرة!؟): 

م جاء طه حسين وأشعل الفتيل .. يإثارة الشك في آيات القرآن الكرم ولي 
وجود إبراهي وإسماعيل عليهما الصلاة والسلام » حين قال: « للتوراة أن تحدثنا 
عن ابراهم واسماعيل وللقرآن أن يدثنا عنها أيضا ولكن ورود هذين 
الاسمين في التوراة والقرآن لا يكفي لإثبات وجودها التاريخي » . 

لقد جاوز الحديث طور الحوار بين القدي والجديد في الأدب والشعر» إلى 
التشكيك في القرآن الكري» في بلد ينص دستوره على أن الاسلام دين الدولة. 
ومن ثم خرجت قضية « الشعر الجاهلى » من رحاب الجامعة إلى ساحة البرلان» 
ليقول فيها نواب الأمة كلمتهم. وقد قالوها. 

ولاذ طه حسين بالصمت أمام العاصفة» حتى «عرف أن عليه وقتئذ ان 
يقول شيا » فكتب كتابا إلى مدير الجامعة يشهده انه مسام يؤمن بالله وملائکته 
و کتبه ورسله واليوم الآخر ...). 

ولكن المعركة ظلت قائمة» لأن الاسلاميين لم يقولوا كلمتهم بعد ولأن 
التيار اللاديني عقد العزم على السير في طريق التحدي إلى نهاية المطاف. ولئن 
ول کرومر وفرح أنطون وشبلي الشميل» فقد جاء من بعدهم قوم اتخذوا من 
شعار ١‏ تحرير الفكر » ستارا لبث الفكر الإلحادي الصريح» وعلت الأصوات 
اغرى نخدت عن الد وة واش اوا رتفا و فون راف و غار 


)١(‏ على عبد الرازق. الاسلام واصول الحكم» مطبعة مصر » ۱۳٤۲‏ هه - ۱۹۲۵ م» 
ص ٩۳ - ٩۲‏ . 

«١ )۲(‏ في الشعر ا لجاهلي » ص٣٦۲‏ » عن خطة النائب الشيخ الغاياقي في مجلس النواب المصري› 
جلسة يوم الائنين ٠۳‏ سبتمبر سنة ١۱۹۲ء‏ غن الرافعي» تحت راية القرآن» ص۳۹۲ . 

(۳) سد سعيد العريان» حياة الرافعى» مطبعة الرسالة» القاهرة» ۱۹۳۹ » ص۸١٠‏ . 
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التقليد والحرافة وتجديد اللغة العربية!! وكانت تركيا الكالية وحرما على 
الاسلام مصدر الام هؤلاء المجددين ومثلهم الأعلى . واتخذ عام الغاء الخلافة 
)۱۹۲١(‏ فاتحة عهد جديد لتكثيف الدعوة الإلحادية والتشكيك في كل ما 
يخرج عن دائرة الحواس باسم حرية الفكر والتحرر من عبودية التقليد. 

وشهدت الفترة بين عامي ٩٤‏ و١۱۹۳‏ ذروة اهجوم على الاديان 
والتقاليد عامة وعلى الاسلام واللغة العربية بوجه خاص» وكانت نظرية دارون 
أو ما عرفث وقتشذ بفكرة « النشوء والارتقاء » حور الحديث. 
إذ ظهر کتاب حسن حسين عام ۱۹۲١‏ عن فلسفة النشوء والارتقاء"» وني 
عام ۱۹۲۷ أسس اساعيل مظهر -۱۸۹١(‏ ١٦۱۹)ء‏ في القاهرة « دار 
العصور للطبع والنشر » وصدر عنها كتاب «أصل الأنواع » لشارلز دارون 
مترجا إلى اللغة العربية بقام امماعيل مظهر» وني صفحته الثالثة شعار دار 
العصور : 

( كن حر الرأي» بعيدا عن كل المؤئرات التقليدية» حتى لا تجد صعوبة 
في رفض رأي من الآراء أو مذهب من المذاهب اطأننت إليه وسكن إليه 
عقلك » اذا انكشف لك من الحقائق ما يناقضه ). 

وكتب المترجم مقدمة للكتاب يوضح فيها العلاقة بين نظرية دارون١)‏ 
والفلسفة الالخادية » جاء فيها: « هذا الكتاب »ء ر أصل الأنواع» هو خر ما 
أخرج للناس في أواسط القرن الماضي. نم يحكي اساعيل مظهر تجربته في 
ظلات الاخاد قاثلا: ر وکان لانتقالي من عام الخيال الذي عشت قانعا به» 
إلى عالم المادة الجامدةء عالم الفلسفة الالحادية التي اتخذت مذهب النشوء 


(( عمد خمد حسين» الاتجاهات الوطئية» مصدر سابق» ص۲۷۲ . 

Vatikiotis, op. cit, p.302. (+) 

)١(‏ أصل الأنواع» شارلز روبرت دارون» نقله إلى العربية اسماعيل مظهرء المجلد الأول دار 
العصور للطبع والنشر» مصر ۱۹۲۸» ص٣.‏ 


)٤(‏ تذكر المصادر التي تحدثت عن حباة دارون انه كان «ناوممعة» (لا ادرياً). 
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والارتقاء في أواخر القرن الفارط» ذريعة لاثباتها» أثر في نفسي استقوي به 
على التقاليد » غير أن ذلك الأثر القى ني في حالة أشبه باليأس من الحياة »( . 

وقد سطر سلامة موسی (۱۸۸۷- ۱۹۵۹) في منتصف العقد الثاني من 
القرن العشرين مقالات» نشرها في کتابه «الیوم والغد»» ۱۹۲۷ وصف 
فيها الرابطة الشرقية بأنها « سخافة » والرابطة الدينية بأنها « وقاحة » والخقافة 
العربية بأنها « ثقافة القرون المظلمة ) . ثم قال « نحن في حاجة إلى ثقافة حرة 
أأبعد ما تكون عن الأديان »7ء واصدر كتابا عن الانسان ونظرية التطور . 

ومع وضوح العلاقة بين الحرب المعلنة ضد الاسلام في تركيا الكالية ‏ 
-۱۹۲۲٤(‏ ۱۹۳۸) وما كان يجري في مصر في الفترة ذاتها من نشاط فكري 
ماثل » فان التر كيز على بث الدعوة الاخحادية تحت مظلة « الداروينية » و« حرية 
الفكر » يثير *سؤالا عن دور الماركسية وأثرها في دعم التوجه الالحادي في 
مصر وتركيا عقب نجاح الثورة البلشفية في روسيا عام ۱۹١۷‏ واعتناق روسيا 
السوفيتية بعد نهاية الحرب العالمية الأولى » الفلسفة الماركسية اللينينية الستاليئية» 
وهي فلسفة دعامتها الالحاد الذي يقوم على الاعتقاد بأزلىة المادة» واسبقية 
المادة على الفكرة0 . 

يقول القس زوير: « إن الشباب المسام - في تركيا وايران وافغانستان 
والشمال الافريقي وفي المنطقة العربية وعلى رأسها القاهرةء منارة الفكر 
الاسلامى - ا لتأثير النشاط البلشفي» عقب الحرب العالمية الاوى 
٥۵ -۱۹۱۹(‏ )/)» وذكر على سبيلل المثال ظهور مجلة اصدرها احد 


. اساعيل مظهرء مقدمة «أصل الأنواع» المصدر نفسه» ص۹۸‎ )١( 

.۲۱۳ خمد مد حسين» مصدر سابق ج۲ ص۲۰۷‎ )٣( 

(۳) المصدر نفسه» ص۰٠۲.‏ 

)٤(‏ أي أنها تقوم على فكرة الادية الجدلية التي لخصها الفيلسوف كروتشه بقوله: « ان ماركس 
استبدل اله هيجل المسمى «الفكرة»» باله من عنده سماه الماد ), 


,B. Croce, My Philosophy, أنظر : 64 .ص‎ 
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امار كسيين في انقره تحت اسم « الحياة الجديدة) اةره8-إ۸٠۲‏ وصحيفة أخرى 
في « با کو » سمیٽ « الدنيا الجديدة » ورمu ۷۲-٥‏ وهی صحيفة شيوعىة . 


والواقع أن روسيا البلشفية (الكومنترن) كانت تعَرّل على تركيا العلانية 
باعتبارها افضل الاقطار في الشرق الاوسط لنشر الشيوعية» فاتخذتما قاعدة 
لبث نشاطها الشيوعي في ارجاء المنطقة العربية وافريقيا". وقام حزب شيوعي 
تر کې سري» في انقره في یونیو ۱۹۲۰ کا ظهر حزب رسمي بقيادة توفیق 
یرت ها افر ای ان الان زار کل ج إل 
الاشتراكية!! وبين عامي ۱۹۲۲- ۱۹۲۵ سيطر الشيوعيون على نقابات العال 
في مصنع الذخيرة بأنقره» وعقد الحزب مؤتمره الثاني عام ۱۹۲١‏ قبل ان تعلن 
حكومة اتاتورك حظر نشاطه. 

وظهرت في مصر خلايا شيوعية في القاهرة والاسكندرية وبور سعيد 
وانشئ أول حزب اشتراكي بقيادة جوزيف روزنتال اليهودي عام ٠۹۲۲‏ 
وشارك هذا الحزب في المؤتمر الثالث للكومنترن» وكان قوام النشاط الشيوعي 
في مصر أفراد ينتمون إلى الأقليات اليهودية والأرمنية والاغريقية وبعض 
نصارى الشام» ومنهم أنطون مارون الذي تولى زعامة الاتحادات الشيوعية في 
مصر حتی کسرت شو کتهم حکومة سعد زغلول عام 0۱۹۲۵ , 


S.M. Zwemer, Journalism In the World of Islam, the Moslem World of Today, Ed. (۱( 

John R. Mott, Hodder and Stoughton, London, 1925, pp. 71 and 153. 

The Cambridge History of Islam, Ed. P.M. Holt and others, Paperback, C,U. Press, (¥) 

1980. pp. 658-659, 

(۴) وفي السودانء قام نفر من الأرمن بتنظم حلقة لدراسة الماركسية في الخرطوم وهم: أرتين 

ر کیان وہادروس ساهورتیان وأنیس ظهريان» وقد دخل هؤلاء السودان بين عام 

٠۹۲١-۷‏ وأول من انضم إليهم من السودائيين عامل في المطبعة الحكومية يدعى علي 

أحد صالح المعروف بعلي حاجي: (عن امد سلان: من سجل الحركة الشيوعية العالمية 
وائعکاساتها في السودان» دار الفكر » الخرطوم ۱۹۸۵ء ص .)١۷‏ 

OP. cit. pp. 659-664. (4) 
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كانت السفارة السوفيتية في جدة - وفقا لما جاء في تقارير المخابرات 
البريطانية - مصدر النشاط الشيوعى في مصر والسودانء وكان يشرف على 
ذلك النشاط القنصل السوفيتي في جدةء كرم خاكيمون» بالاشتراك مع كاتب 
القنصلية» موسى اکسبلارد» وهو بهودي روسي والسكرتير الثاني في السفارة 
المدعو نعوم مار كوفتشي' . 

لقد أبدت « الدولية الشيوعية » (الكومنترن) اهتاما كبيرا بالشرق العري 
منذ شهر ديسمبر عام ٠‏ فعقد اجتاع في موسكو لبحث الشئون العربية 
وم الاتفاق على دعم نشاط الحزب الشيوعي الفلسطيني وحثه على توثیق صلاته 
باحر كة القومية العربية في فلسطينء وتأسيس اتحادات تضم ابناء الطبقة 
الفقيرة" . 


وما يجدر ذكره ان الحزب الشيوعي الفلسطيني کان في عام ۱۹۲۵ يتألف 
من جموعة من اليهود» كا صرح بذلك زعي الحزب احا اورباخ وكان هذا 
الوضع مبعث حرج مء وعقبة في نشر الشيوعية بين السكان العرب» ومن 
م اتجهت سياسة موسكو نحو تعزيز مركز الحزب في حلب وائشاء مكاتب 
فرعية في المدن السورية الأخرى» وايفاد الطلاب النابين من عرب فلسطين 
وسوريا للتدريب في مدرستي طولون وشيربورج. وقد اسست هاتان المدرستان 
لتدريب الشباب الشيوعي 0 . 


Jaafar M.A. Bakheit, Communist Activities in the Middle East, between 1919-1927, (1) 

with special Reference to Egypt and the Sudan, Khartoum University Press, 1975, 

pp. 15-18. 

John Batatu, Some Preliminary Observations on the beginnings of Communism in the (Y ) 

Arab East, A paper presented to: «Islam and Communism» Conference, sponsored by 

the Institute for the study of the USSR, at the Carncgie International Cenlre, New 

York, June, 25, 1960, p. 57. 

OP. cit (۳) 
. ۵4 المصدر نفسه» ص۵۸-‎ )٤( 


إلى جانب هذه الحركات الشيوعية التي غزت العام الاسلامي» مبشرة 
بالفكر الماركسي» كانت مصر تشهد نشاطا مريبا يدف إلى ترويج الالحاد 
علانية. ومن أبرز الشخصيات التي ظهرت في هذا المجال الدكتور اساعيل 
امد ادھم (۱۹۱۱۔ .)۱۹٤١‏ 


وله اقاغيل أدهم في الاسكندرية في ۱۷ فبرایر عام ٠۹۱۱‏ من أب 
تر كي وأم الانية (ذ كرت بعض المصادر أن أمه روسية والرواية الاولى أرجح) 
وكان جده اسماعيل بك ادهم استاذا للأدب التركي جامعة برلين. تلقى 
اسماعیل تعلیمه ف الاسكندرية والاآستانة وحصل عل د کتوراه العلوم س 
جامعة موسكو عام ١۱۹۳ء‏ وعين مدرسا للرياضيات في جامعة سان بطرسبرج 
وانتخب عضوا اجنبيا في أكاديية العلوم السوفيتية وعهدت إليه جامعة 
فيربورج بالاشراف على طبع كتاب المستشرق شبرنجر عن حياة مد (صلى 
إلى تركيا مدرسا للرياضيات في معهد اتاتورك بأنقره» وعاد إلى مصر عام 
1ء واستقر في الاسكندرية وأصدر كتابا عن مصادر التاريخ الاسلامي» 
ولكن الحكومة المصرية حظرت تداولهء ثم أخذ أدهم يبحث في الأدب 
والتاريخ » فکتب عن الزهاوي وخلیل مطران وطه حسان » ونشر مقالاٽت 
علمية في مجلة الرسالة عن نظرية النسبية ۱۹۳١(‏ )م . 

دنا الاستاد مد سيد کیلافي عن نشاط اساعيل ادهم إثر عودن إلى 
مصر» قائلا انه (أي أدهم) » « جاء إلى مصر وحاول نشر الأفكار الالحادية 
بن اهلها وقد الف رسالة صغيرة عنوانها : « لماذا هو (أي ادهم) ملحد 0 


(۱) احد زکي أبو شادي» جلة الرسالة العدد ۰۳۷۳ ۲٣‏ اغسطس .٠۹٤٤١‏ 

(۲( الزركلي » مصدر سابق ۰ جا ص۰٣.‏ 

(۳) رد عليها الدكتور أحجد ز کي ابو شادي برسالة عنوانہا و لاذا أن مؤمن » الرسالة ۵/۳۷١‏ 
اغسمطس ۰٤۱۹م‏ . 
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وطبعها ف مطبعة التعاون بالاسكندرية. وما جاء في تلك الرسالة على لسان 
إسماعيل أدهم: 

أسست جاعة نشر الالحاد بتركيا وكانت لنا (المتحدث هنا اساعيل 
أدهم) مطبوعات صغيرة اذكر منها: ماهية الدين» وقصة تطور الدين 
ونشأته... وبعد هذا فكرنا في الاتصال جمعية نشر الإلحاد الأمريكيةء 
وكانت نتيجة ذلك تحویل اسم جاعتنا إلى ر الجمم الشرقي لنشر الإلحاد 7( 


وقد لقي إسماعيل أدهم مصرعه منتحرا في مساء الثالث والعشرين من شهر 
يوليو عام ۱۹٤٠١‏ غرقا في البحر المتوسط» « وقد عثر البوليس في معطفه على 
كتاب منه إلى رئيس النيابة يخبره بأنه انتحر لزهده في الحياة وكراهيته ها وأنه 
يوصي بعدم دفن جثته في مقبرة المسلمين ويطلب إحراقها )" . 

وتلقى نهاية إسماعيل أحد أدهم ضوءاً على حالة الشعور باليأس من الحياة 
التى ذكرها إسماعيل مظهر عن نفسه حين قال ان اثر الفلسفة الالحادية التق 
اعتنقها القى به « في حالة اشبه باليأس من الحياة ١‏ . ۰ 


(۱) کانت ترکیا منذ عام ۱۹۰۹م» ولا سيا في عهد كال اتاتورك مرتعا خصبا للأفكار 
المعادية للاسلام وكان فارس الحلبة الكاتب والشاعر والطبيب التركي المعروف» عبدالله 
جودت (۱۸1۹4 - ۱۹۳۲ م) الذي تشرّب قلبه بفلسفة بوخنر الالحادية ووجه قلمه للطعن في 
العقيدة الاسلامية. قدم للمحاكمة عام ١۹۲م‏ بتهمة الإساءة إلى الاسلام فأدين وحكم 
عليه بالسجن ثم الغي الحكم عام ۱۹۲١‏ بعد تعديل القانون الجنائي في عهد أناتورك بحيث 
لم تعد الإساءة إلى الاسلام جرية يعاقب عليها القانون. انظر 

Encyc, of Islam (F), Vol. 9, pp. 56-58. 

(۲) سید کیلاني» مصدر سابق» ص۱٩‏ . 

(۳) الرسالة» ۰۳۹۹ ۲۹ يوليو ٠۹٤١‏ السنة الثامنة» المجلد الثافي ص١١١٠‏ . 

)٤(‏ ذكر الاستاذ سيد كيلاني أن إسماعيل مظهر عاد إلى الاسلام فيا بعد» ذيل الملل والنحل»› 
مصدر ساېق» ص۱۰۸ . 


(۵) اسماعيل مظهر: اصل الأنواع» الترجة العربية مصدر سابق» ص۸-٩‏ . 
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وبينا كان دعاة الالحاد يجدون في هدم العقيدة الاسلامية» كان سلامة 
موسی واضرابه يشنون هجوما عنيفا على اللغة العربية الفصحى » وعلى الحرف 
العرلي وما سماه « بالغقافة الاقطاعية » التى تعنى لديه « تأليف الكتب في العقائد 
الدينية ٠»‏ وقال سلامة عن العربية ا إنہا لا ترضی رجلا مقفا في 
العصر الحاضر ». كا وصف اقتراح الخط اللاتيني» أي ابدال الحرف العرلي 
بالحرف اللاتينى »› بأنه «وثبة إلى المستقبلء لو عملنا به لاستطعنا أن ننقل 
مصر إلى مقام تركيا التي أغلق علبها هذا الخط أبواب ماضيها وفتح ها 
أبواب مستقبلها ٠‏ . ولو أن الدعوة إلى الخط اللاتيني وقفت عند سلامة 
موسی مان الأمر» وإغا العجب أن يدعو عضو من أبرز اعضاء يمع اللغة 
العربية» وهو عبد العزيز فهمي › في سنة ٠۹٤۳‏ إلى كتابة العربية بالحروف 
اللاتىنة . 


ول ينس الجددون المقلدون ان يتحدثوا عن المرأة والملابس وأثرها 
الاجتاعي» فكتب الدكتور امير بقطر «أن المرأة المصرية في زيا الاوري 
الحديث (أي في تبرجها) أدعى إلى احترام الناس هما من زيا القدي» واشد 
اعتدادا بذاتها واسرع حركة وخاطرا واقل تعرضا لمعاكسة السخفاء » ! !0 . 


وأشادت جريدة « السياسة الاسبوعية » في عددها الصادر في ۱۷ يوليو عام 
4۹7م بفتىات تر کیا الجديدةء «اذ لا يكاد الرائى يميزهن عن فتيات لندرة 
(لندن) وباريس» فكلهن مقصوصات الشعور وكلهن يرقصن على ظهر 
السفينة » (في رحلة بحرية) وقال الكاتب ان «هذا من اظهر علامات تقدم 


. ۱۵٤ ١۹ - ص۸‎ ۱۹1٤ سلامة موسى: البلاغة الحصرية واللغة العربية» الطبعة الرابعة‎ )١( 

(۲) المصدر نفسه» ص۳٤١ .٠٤٤١‏ 

(۳) محمد خمد حسین» مصدر سابقء ص۰۲ ص۳۳۸۔ ۳۳۹ وانظر ایضا جود مد شاکرء 
الحرف اللاتيي والعربية » مجلة الرسالة» العدد ۵٦۲‏ ۱۰ ابریل .٠١۹٤٤‏ 

. ٠۹۹ص‎ ۰۱۹۳۷ أمير بقطر» فلسفة الملابس. الملال» دیسمیر‎ )٤( 
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المرأة التركية ومجاراتها لأختها الغربية ٠»‏ . 


ويوضح الدكتور عبد الوهاب عزام محنة المرأة التركية في عهد اتاتورك 
قائلا: « وما آخذه على الكاليين خطتهم في تربية النساء فقد اخذوا بيد المرأة 
التركية ربة الدار الطاهرة وام الاشبال الباسلة فقادوها إلى المراقص 
والملاهي... وسموا هذا تحررا للمرأة وانصافا واعظاما واعتراففا 
و ی ا ا ا ا ر 
المسام. واتم الكماليون اعظام المرأة وتحررها بأن فتحوا دورا للبغايا فسايروا 
بعض الامم الاوربية» وشار كوا مصر الاسلامية في وصمة العار وسمة الخزي 
التي تحاول اليوم ان تمحوها عن جبينها ‏ . 


و يکي أمير بقطر انه رأى في تركيا (الكالية) لأول مرة مؤذنا يدعو 
الناس للصلاة والقبعة على رأسه» فقال لصديقه التركي: لِم لَه يحتفظ رجال 
الدين بالزي القدي ؟ فأجابه صاحبه: اننا نريد أن نشعر الامة كلها أننا 
اوربيون» قبل کل شيء. وان هذا الشعور لا يلبث ان يكون على مر السنين 


حقيقة )0 . 


E N TEE 

بسياج من نزعة اقليمية عنصرية اتخذت من الفرعونية مذهبًا » فظهرت الدعوة 
إلى احياء المجد الفرعوني القدم. وكتب طه حسين في بجحجلة المكشوف 
البيروتية عام ۱۹۳۸ : «ان الغرعونية متأصلة في نفوس المصريين وستبقى 


(۱)( مد خمد حسین» مصدر سابق» ج۰۲ ص‌۲۳۹. 

(۲) الرسالة ۰۱۰۸ء ۲۹ يوليو ۱۹۳۵ السنة الثالثةء المجلد الثافي» ص١٠١٠‏ . 
(۳) المصدر نفسه. 

)٤(‏ أمير قطرء المصدر نفسه. 

(۵( مد حسين» المصدر لفسه» ص٣١١٠‏ . 
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كذلك» بل يجب ان تبقى وتقوى» والمصري فرعوني قبل ان یکون عربيا ولا 
يطلب من مصر ان تتخلى عن فرعونيتهاء الا اذا كان معنى ذلك: أهدمي يا 
مصر أبا امول والأهرام وأنسي نفسك واتبعينا... مصر. لن تدخل وحدة 
عربية 7 . 


ومضى طه حسين قائلا: « وأؤكد قول أحد طلبة برلين القائل : لو وقف 
الدين الأسلامي حاجزا بيننا وبين فرعونيتنا لنبذناه .٠‏ 

هل أوشكت المجمة اللادينية أن تحقق انتصارها النهائي في دار الاسلام؟ 
لا بد قبل الإجابةء من أن نكمل الصورة التي بدت للمراقبين في عام ٠۹۲۵‏ 
وهم يتابعون مسيرة الغزوة باهتام عظم» ومن هؤلاء المراقبين القس « جون 
موط ۲ الذي کتب قائلا : 

كشفت مزتمرات الجمعيات التنصيرية أن لديا من البينات الو كدة 
ما يشير إلى أن الاسلام ينحدر نحو الضعف والتفكك» وجخاصة في جال الحياة 
السياسية» لأن « القومية » أخذت مكان الوحدة الاسلامية بين المسلمين» ولم يعد 
احساس الأتراك بانتسابهم إلى الاسلام أرجح وزنا من انةائهم العرقي 
واحساسهم بأنهم أتراك وذلك فضلا عن أن سقوط الخلافة كانت له آثار 
بعيدة المدى لا في تركيا وحدها بل في العام الاسلامي باسره». وضرب 
موط » بعض الأمثلة قائلا «ان وضع المرأة وخاصة في المدن واقبا لما على 


)١(‏ وصف طه حسين البلاد التي يتألف منها العالم العرني الحديث» عام ۱۹۵۸ بأنها: ١‏ عربية 
بلغتهاء عربية بشعورها» وعقلها ووجدانهاء وعربية بدينها سواء أكان هذا الدين اسلاميا 
أم نصرانيا » - المجلةء القاهرة» ينار ۰۱۹۵۸ ص ٠٤١-٠۳‏ (خطاب طه حسين في مؤقر 
الأدباء العرب)» وفي عام ۳۸ كان هذا المؤلف يرى أن حياة المصريين المعنوية عل 
اختلاف مظاهرها وألرانها اوربية خالصة (مستقبل الثقافة في مصر » دار المعارف 
٤‏ ص۳۲ ). 

M0 )۲(‏ .1.8 هو رئيس مجلس الكنائس العالمي سنة ٠۹۲۵‏ م. 

(۳) أنور الجندي» المساجلات والمعارك الأدبية» مصدر سابق» ص٠۲۲‏ . 
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التعلم وارتيادها أماكن اللهو وتحررها من الحجاب وظهور الأندية النسائية 
واتجاه الشباب نحو تأجيل الزواج. كل ذلك يشير إلى تدهور الاسلام في 
مضار الحياة الاجتاعية »7 . 


وقال « موط »: « هناك تحولات كبيرة في محال الفكر» فقد ظهرت عقلرة 
جديدة تتطلع إلى المعرفة » ولكن أهم من ذلك» امزة التي أفانت ملین ف 
عقيدتهم» وأفضت بكثير منهم إلى الحيرةء فأصبحوا لا يدرون إلى أين 
يتجهون» وتتواتر الادلة على ظهور نرد على التقاليد واندثار مظاهر التعصب 
للدين » ويقول كثير من العاملبن في, جال التنصير el‏ يعودوا پواجهون 
ذلك الاسلام الذي خبروه من قبل» الاسلام المعتد بنفسه الوائق بها». وغا 
ذكر في « مؤتمر القدس »: أن المجال لتنصير المسلمين أصبح مفتوحا أكثر من 
ذي قبل» بفضل الأوضاع السياسية في العام الاسلامي وهي ثمرة للتسوية التي 
وضعت البلاد العربية تحت نظام الانتداب الأورلي ومنحت مصر دستورا 
يبشر بإشاعة حرية العقيدة. كذلك حظى النشاط التنصيري الاجتةاعى برعاية 
السلطات الاستعارية . وهناك الطلاب المسلمون الذين يتلقون العلم في أورباء 
وأفواج المسلمين الذين يزورون باريس كل عام وهم أكثر عددا من اخوانهم 
الذين يتجهون نحو مكة. لم يعد اختراق صفوف المسلمين يمثل مشكلة» فقد 
أصبح تنصبر المسلمين أمرا مكنا وقد نصروا بالفعل وهناك آخرون يسيرون 
نحو التنصير » (انتهى تقرير « موط »). لقد عبئت همذا الغزو الفكري - كا 
قال شيخ الأزهر الأسبق الد كتور عبد الحلم مود - ر كل الجهود والأموال 
وجندت له أضخم الطاقات وأعت الأقلام ۲ وكان خليقا بهذه الموجة 
اللادينية الطاغية أن توهن عزم الأمة الاسلامية وتبث البأس في نفوس أبنائها. 


J.R. Mott, The outlook In the Moslem world, op. cit, p 362. (۱( 

op. cit, Pp, 364- 366, 369. (۲( 

(۳) تقديم كتاب؛ مد أحجد الغمراويء الاسلام في عصر العلم» دار الكتب الحديثة لصاحبها 
توفيق عفيفي » القاهرة 1۹۷۳ » ص1 . 
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ولا مراء في أن المد اللاديني بلغ ذروته في نهاية العقد الثالث من القرن 
الميلادي العشرين» حتى أخذت بوادر اليأس أو كادث أن تأخذ طريقها إلى 
بعض النفوس. لقد زعم ١‏ موط » انه وجه سؤالا إلى أحد علاء الأزهر: أي 
أمل في الاسلام تحمله بين جوانحك؟ فأجاب: «لا أرى أملا... فقد جرفنا 
طوفان المادية » . 


وسواء صدقت رواية «موط» أم لم تصدق» فان الشاعر أحد محرم 
خاطب شباب الاسلام في قصيدته التي ألقاها في الاحتفال بالمولد النبوي 
الشریف عام ۱۳۵٦‏ هھ ( مایو ۱۹۳۷ )7 » قائلا: 
ذهب العصر الذي شنا وأتى عصر الشاب املحدين 
عيرونا أن عبدنا ربنشا وحفظنا عهده في الحافظين 
وأعدوها" لنا رجعية جعلوها سبة للمسؤمنين 
نسخ الأخلاق في شرعتهم أا من ترهات ١الجامديسن»‏ 
إن نقل «دين» يقولوا فتنة هاجها في مصر بعض المفسدين 
فسد الأمر» فهل من مصلح؟ أصلحوه يا شاب المسلمين 

وعلى الرغم من ذلك كله لم يستطع تيار التغريب وموجة الإلحاد ان 
تصمد في وجه المقاومة الاسلامية التي لم تسقط رايتها قط فقد هب علاء 
الاسلام يذودون عن حاه» قبل سقوط الخلافة العثانية وبعدها. 

جد منصور فهمي وطه حسين وعلي عبد الرازق وسلامة موسى وخمود 
عزمي واسماعيل أدهم وإساعيل مظهرء ل يجدوا الطريق أمامهم مهدا لبث 
أفكارهم وأفكار شيوخهم المستشرقين باليسر الذي توهموه» ولعلهم م يدركوا 
وقتئذٍ أنهم كانوا يقفون على شفا جرف هاو . 


J.R. Mott, op. cit, P. 362. (۱(‏ 
)٣(‏ عن عمد حسن» مصدر سابق» ج۲ » ص۳۰۷ , 
(۳) هکذا وردٹ. 
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لقد وقف الشيخ مد رشبد رضا وجخلته «النار» في وجه جعبة الاتحاد 
والترقی (۱۹۰۹- ۱۹1۸) كا وقف في وجه أتاتورك وأعلن أن المنار « إنغا 
نش لاإيقاظ الشرق وتجديد الاسلام يإعادة تكوين الأمة وحياة الملة 
والدولة» لا لفروع الفقه وأصول الكلام RS‏ 


ثم وضح رشيد رضا أن هذا التجديد لا يتم الا بالاعتصام بكتاب الله 
وسنة نبيه محمد صلى الله عليه وسلمء وبالامامة العظمى» وما بينها من سيرة 
الخلفاء الراشدين »"» ووقف إلى جانب الشيخ رشيد رضا - في الذود عن 
الحخلافة - نخبة من علماء الاسلام» ليس هذا جال الحديث عنهم ولكن نذكر 
منهم على سبيل المثال» الشيخ مصطفى صبري" (۱۸1۹م - ٤۵١۹٠م)‏ في 
١‏ كتابة النكير على منكري النعمة من الدين والخلافة والامة» بيروت ›۱۹۲٤‏ 
والشيخ ممد بيت المطيعي -۱۸۵٤١(‏ ۱۹۳۲) في كتابه «حقيقة الاسلام 
واصول الحکم »» القاهرة ١٤١٤١۳٠ه‏ والشيخ عمد الخضر حسين ۱۸۷١(‏ - 
۸( في کتابه «نقض کتاب الاسلام واصول الحكم». وتصدی 
الد كتور محمد احد الغمراوي والاستاذ مود محمد شاكر ومد الخضري لتفنيد 
مزاعم طه حسان عن الأدب ا مجاهي › وما جاء فيها : « أن الكثرة المطلقة غا 
نسميه أدبا جاهلياء ليست من الجاهلية في شيء وانما هي منحولة بعد ظهور 
الاسلام» فهي إسلامية تمثل حياة المسلمين وميوهم وأهواءهم أكثر ما نمثل 


(۱) المنار» ۳۰ جادی الاولی» ۱۳۶۲۱ - ۱۷ نایر ۱۹۲۳ عن محمد حسين مصدر سابق 

. ۱٤۵ص‎ 

(۲) المصدر نفسه. 

(۳) مصطفى صبري» آخر شيوخ الاسلام في دولة الخلافة العثانية. هاجر إلى مصر بعد سقوط 
تركيا في يد أتاتورك. 

)٤(‏ لقد حاول بعض الكتاب المعاصرين التشكيك في مقاصد هؤلاء الاعلام» عندما فندوا 
مزاعم علي عبد الرازق» فرموهم - ظلا - بالتزلف إلى الملك فؤاد. ومن أولثك الكتاب» 
الدكتور عمد عإرة في كتابه: دراسة وثائق الاسلام وأصول الحكم» المؤسسة العربية 
للدراسات والنشر» بیروت» ۱۹۷۲ » ص١٠١-۱۸ء‏ وسنتناول هذه القضية في فصل آخر 
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حياة الجاهلین ». انتهی. کا زعم طه حسن أنه أقام دراسته على منهج 
دیکارت )۱٦۵۰ -۱۵۹٩(‏ وکان طه مفتونا بدیکارت ومزهوا بأنه عرف 
لغة ديكارت حن قال: « وأنا أحد الذين يعرفون لغة أجنبية وأحد الذين 
جسنون لغة ديكارت ... ذلك أي آعم من أمر دیکارت ما لا يعام الناس ي 
مصر ٠ء‏ غير ان الد كتور الغمراوي يقول « إن الد كتور طه م يكن علميا في 
طريقة تطبيقه ما ماه منهج ديكارت على الأدب العرلي وتاريخة ب" 


أما الاستاذ مود ممد شاكر» وقد كان أحد طلاب طه حسين الذيسن 
استمعوا إلى حاضراته في الشعر الجاهى » فيقول: 

« إت إتكاء الد كتور (طه) على دیکارت في حاضراته فيه كثبر من المغالطة 
بل فيه ارادة التهويل بذكر ديكارت الفيلسوف وبا كتبه في «مقال عن 
ا منهج ٠»‏ وان تطبیق الد كتوز فمذا المنهج ف حاضراته» لیس من منهج 


دیکارت ف شيءَ 7 


ويوضح الاستاذ مود شاكر أن قصة الشك في الشعر الجاهلي ترجع إلى 
المستشرق داوود صمويل مرجليوث ( ويسميه الأعجمي). 


١‏ إن الشك في الشعر الجاهلي جاء في مقالة مرجليوث* نشرت في عدد 
ولیو ۱۹۲۵م من مجلة الجحمعبة الملكبة الآسيوية» والمقال بقع في نحو ٣۲‏ 
صفحة بعنوان : : « نشأة الشعر العرلي » . وأن نما جاء في المقال» أن مرجليوث 
يشك في صحة الشعر الجاهلي» بل يزعم أن هذا الشعر الذي نعرفهء اما هو 


(۱) طه حسین» من بعید»› دار العام للملایین» بړروت ۰۱۹۸۲ ص۲۹۵ . 

(۲) محجد أحد الغمراوي» النقد التحليلى لكتاب في «الأدب الجاهى » المطبعة السلفية» مصر› 
۹ ص۱۱۹ . 1 

(۳) مود عمد شاکر» المتنبي » مصدر سابق» ج۱›» ص۱۹ . 

AOA) D.S. Margoliouth (4)‏ 144°( أحد كبار المستشرقين وأستاذ اللغة العربية ف جامعة 
أکسفورد بین عامي ۱۸۸۹ و۱۹۳۷ . 
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في الحقيقة شعر اسلامي وضعه الرواة المسلمون ونسبوه إلى أهل الجاهلية ١‏ 
ویواصل الاستاذ مود خمد شاکر حدیثه قائلا: «ان کل ما قاله الد کتور 
(طه) في خحاضراته يومئزٍ ليس الا سطوا جردا على مقالة مرجليوث» بعد 
حذف الحجج السخيفة والأمثلة الدالة على الجهل بالعربية والتي كانت تتخلل 
كلام ذاك الأعجمي ٠0,‏ 

توضح هذه المقتطفات من النقد» أن كتاب «في الشعر الجاهلي » م يستند 
إلى منهج علمي وأن ما اشتمل عليه الكتاب من مقولات كانت مرد نقل 
لخواطر أحد المستشرقين» (مرجليوث) الذين لا يحسنون قراءة الشعر العرلي 
قراءة مستوعبة متذوقة لأن الفرق بين الشعر الجاهلى والشعر الاسلامى لا 
يستبين الا لمن وهب القدرة على الاتغاب راليوق .. 1 


غا اة حفن أنه أخذ في كتابه بمناهج البحث العلمي 
الصحيح» يقول الدكتور الغمراوي «إن هذه الدعوى لم تكن تستحق 
التمحيص لولا أن الرأي العلمي ي بلدنا هذاء لم يتكون أو ليس له صوت 
مسموع. فلو كان في مصر رأي علمي مسموع الصوت. ما أمكن أن يلقى 
ذلك الكتاب الفج دروسا على طلبة حديثي العهد بالدور الثانوي لا يستطيعون 
تمحيصا لري يلقيه عليهم أستاذهم 0 ) 

وتكمن أهمية هذا التقوم العلمي لمحاضرات طه حسين في أنه فرق بين 
الضجة السياسية التي أثارها الكتاب ومضمون الكتاب» يث لا يلتبس الأمر 
على من لم يطلع عليه » فيظن أن للكتاب قيمة علمية» مجرد أن مؤلفه تعرض 
للمسألة القانونية في ظل الدستور وللمحاسبة الإدارية التي عزلته من منصبه في 
الجامعة. ١‏ 
)۱١(‏ مود شاکر» المتئي» مصدر سابق ص١١‏ . 
(۲) المصدر نفسه» ص٠۲.‏ 


(۳) المصدر نفسه» ص ۲۳ . 
)٤(‏ الغمراوي» مقدمة كثابه «النقد التحليى » مصدر سابق. 
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وطن دل الم ابا على كتاب على عبد الرازق «الاسلام واضول 
الحكم » الذي نشير إليه في موضع آخر. 

أما دعاة المادية والإلحاد فقد نفر لمقارعتهم طائفة من العلاء » منهم الشيخ 
مد رشيد رضا في مجلته « المنار » والشيخ طنطاوي جوهري في کتابه ١‏ جال 
العام » (القاهرة ۱۹۰۲) وكتابه « التاج المرصع جواهر القران والعلوم »» 
4۰7 . 

وظل الشيخ مصطفى صبري يدعو إلى التمسك بالشريعة والإيان بالكتاب 
کله» ورد عل شهات املحدين ف کتاره « الفرل الفصل بن الذين يۇمئون 
بالغیب والذین لا يۇمنون»» 7)۱4۹٤۲(‏ . 

وهاجم الاستاذ أحد حسن الزيات دعاة الفرعونىة وعاب على کتاب مصر 
تسا ؤم : « أفرعونيون نحن أم عرب ۲ ؟ قائلا:. 

اشتهر بالرأي الفرعوني اثنان أو ثلاثة من رجال الجدل وساسة الكلام 
فبسطوه في المقالات وأيدوء بامناظرات ... حتى خال بنو الأعام في العراق 
والشام ان الأمر جد» وأن الفكرة عقيدة وان ثلاثة من الكتاب امة» وأن 
مصر رأس البلاد العربية قد جعلت المآذن مسلات والمساجد معابد والكنائس 
هياكل والعلاء كهنة » إلى أن قال: 

« وکفی بالواقع المشهود دللا وحجة. هذه مصر الحاضرة تقوم على ثلاثة 
الضاحية سوابغ الظلال »" . 

وتناول الد كتور عمد أحمد الغمراوي» والاستاذ عمد فريد وجدي قضبة 
)1( مد حسين» مصدر سابق» ص٤۳۱-‏ ۳۱۵. 
(۳) مد مد حسین» مصدر سابق» ص۳۲۱ ۳۲۳ . 


(۳) مقال «فرعونيون وعرب) أول أكتوبر ٣م‏ وحي الرسالة دار الثقافة» بيروت 
۳ ص۵۷- ۵۸ . 
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١‏ الاسلام والعام من مرتکز الا يان فقال فريد وجدي: ١‏ العام في کل عصر 
ظهر الاسلام ومویده ومعضده ب » و کتب الد كتور الغمراوي عن «الاأعجاز 
العلمى في القرآن » و« القرآن المعجزة» و« القمير الصناعي 


وانتضى الرافعي قلمه للرد على طه حسين» حى لتحسبه صنو أي دجانة 
يوم بدر وهو ت ا و وضسف الماد جد سعسة 
العريان» الرافعى في تلك المعركة قائلا: «ونسى - أي الرافعى _ في هذه 
اللقالات كل اعتبار ما تقوم به الصلات بين الناس فا كان يكتب نقدا في 
الأدب» بل يصب يبا وحما وقذائف لا تبقي على شيء. وكان ميدانه في 
جريدة ١‏ كوكب الشرق »» وكوكب الشرق يومئز هي جريدة الامة وجريدة 
سعد وجريدة الشرق العرلي كله. فمن ذلك لم يبق في مصر قارئ ولا كاتب 
إلا صار له رأي في طه حسين وفي دينه» وإن للامة من قبل رأيا في وطنيته 
ومذهبه» وحسبك بها من وطنية في رأي الشعب» وطه حسين هو عدو 


سعك 0 


وبيّن الرافعي نهجه» وهو يتأهب للمعركة» قائلا: 

« نلفت القراء إلى أننا في هذا الكتاب انما نعمل على اسقاط فكرة خطرة» 
واذا ھی قامت اليوم بفلان الذي نعرفه فقد تکون غیر| فیمن ل نعرفه» 
ونحن نرد على هذا وعلى هذا برد سواء » لا جهلنا من هله پلطف منه ولا 
معرفتنا من نعرفه تبالغ فيه. والفكرة لا تسمى بأساء الناس» وقد تكون 


)١(‏ محمد فريد وجدي» الاسلام في عصر العم ء المكتبة التجارية الكبرى» القاهرة» الجزء الأول 
۰ه د ۹۳۲م المقدمة ص٤‏ . 

8 مد أحمد الغمراوي» الاسلام في عصر العلم» مصدر سابق» ص۱۵۱ » ۰۳۹۲ ٤١١‏ . 

(۳) معلم - بضم الم وكسر اللام المخففةء أي اتخذها علامة ميزةء انظر «امتاع الاساع» 
للمقريزي» ج١‏ جنة التأليف والترجة والنشر » القاهرة ٠۱۹٤١‏ ص۸۷ تحقيق مود عمد 
شاک 


. عمد سعيد العريان » مصدر سابق» ص۱۲۷‎ (٤( 


Y۲ 


لألف سنة خلت مم تعود بعد آلف سنة تأقيء فا توصف من بعد الا كا 
وصفت من قبل. ما دام موقعها في النفس ل يتغر ولا نظنه سيأٽي يوم يذ کر 
فيه ابلیس فیقال رضي الله عنه 4" . 

وبيا كانت أقلام الاسلاميين تحاصر الفكر «التغريي» وترد الهجمة 
الالحادية وتصدع بالدعوة إلى الاسلام عقيدة وشريعة ومنهجا للحياة» جاء 
نفر من المسلمين في مصر إلى شيخ هم . كانوا يستمعون إلى حاضراته في 
الزوايا والمساجد والمقاهي» وكان - كا قال الدكتور رؤوف شلبي - على 
وجوههم سنا ايان وعزم» وفي نبرات صوتهم قوةء وني عيونهم بريق أمل» 
جلسوا يتحدثون إلى شيخهم ويقولون له : 

ولد ا هدوا اة اة الل والمر دة وها انت رئ أن العراث 
والمسلمين في هذا البلد لا حظ ممم ولا كرامة أو منزلة... ونحن لا نملك الا 
هذه الدماء تجري حارة في عروقنا بالعزة والرغبة في الكفاح والنضال» وهذه 
الأرواح تسري مشرقة بالإبيان في نفوسناء وهذه دراهمنا القليلة من قوت 
أبنائناء غير أننا لا ندرك سبيلا إلى العمل من أجل خدمة الوطن والامة 
والدين كا تعرف أنت... وكل الذي نريده الآن أن نقدم لك ما نملك» 
وتكون أنت المسئول بين يديه عنا ٠‏ . 

« فرد عليهم الشيخ قاثلا: شكر الله لكم وبارك هذه النية الصالحة ووفقنا 
إلى عمل صالح يرضى عنه الله وينفع به المسلمينء وعلينا العمل وعلى اله 
النجاح ) . 


. ٥ص مصطة صادق الرافعي» تحت راية القرآن» مصدر سابق»‎ )١( 

(۲) كان ذلك في شهر ذي العقدة ٠١١۷‏ هب الموافق مارس ۹۲۸٠م»‏ ركان امم ذاك الشيخ» 
حسن الينا (1۹۰7م - 1464م(. 

(۳) رءرف شابي» الشيخ حسن البنا ومدرسة ١‏ الاخسوان المسلمون»» دار الأنصار» القاهرةق 
444م ص۱۳۸ - ۱۳۹. 

)٤(‏ المصدر لفسه. 


AF 


وكانت بيعة أسفرت عن ميلاد كبرى الحركات الاسلامية في العصر 
الحديث» « الأخوان المسلمون ١‏ . 

وخلال عقدين من الزمان (١۱۹۳م‏ - ١١۹۵٠م)‏ أخذ دعاة التغريب 
يتقهقرون جخطى حثيئة) » وتغير المناخ الفكري» فام تعد الدارونية والالحاد 
والسخرية من الدين وتقليد الغرب من سات التقدم والفكر المتوثب. لقد 
انتخر اساعيل آدهم» واضطرب اساعيل مظهر» وصمت على عبد الرازقء 
واستقام منصور فهمي › وأخذ طه حسين يعيد النظر في كثير من أفكاره 
ومواقفه وإن كانت النزعة الاستشراقية لم تفارقه» ولعله تخلى عن الدعوة 
الفرعونية بعد توقيع المعاهدة المصرية - البريطانية عام ۱۹۳١‏ م» ولكنه اخذ 
يبشر بتبعية مصر للحضارة الاوربية وأودع خلاصة آرائه في كتابه ١‏ مستقبل 
الثقافة » في مصر. ومع ذلك لم يجد مناصا من التجاوب مع حركة بعث 
التراث الاسلامي التي اتعهت غو التأليف والنشر في کل ما يتعلق بتاريخ 
الاسلام والسيرة النبوية وسيبرة الغلفاء الراشدين والصحابة رضوان الله عليهم» 
والتصدي لحملات المستشرقين والرد على افتراءاتهم. فشرع طه حسين في 
تسجيل خواطره عن السيرة النبوية التي ظهرت فيا بعد في كتاب « على هامش 
السيرة» في ثلاثة أجزاء وقد نشرها عل صفحات الرسالة» وجاء في مقدمتها 
١‏ هذه صحف لم تكتب للعلاء ولا للمؤرخين لاني لم ارد با إلى العام وم 
اقصد با إلى التاريخ» وانما عرضت لي اثناء قراءاتي للسيرة فأثبتها 


)١(‏ انظر اسحاق موسى الحسيني» «الأخوان املسلمون» دار بڕوت للطباعة والنشر» ٠۹۵۲‏ م. 
Vatikiotis, op. cit, pp. 323-324, (۲(‏ 
(r)‏ يقول الد كتور قط الشكعة» وان صديقا لنصور .فهمي : ١‏ فان الذين عايشوه (أي 
منصورا) في السنوات الأخيرة من حياته قد لمسوا فيه نور الإبيان ومواظبته على الفرائض 
وعضويته مجلس ادارة الشبان المسلمن وتحاضراته العديدة عن الاسلام في تلف المنتديات 
وانتهت حیاته - رجه الله - وهو أكمل ما يون ايانا وأعظم ما يكون اسلاما». انظر : 

مصطفى الشكعة› مصطفى صادق الرافعي» مصدر سابق ص٤۲۰‏ ۲۰۵ 


Vt 


ر 

وتواترت مؤلفات الباحثين في جال الدراسات الاسلامية» فأصدر الدكتور 
مد حسين هیکل «حیاة خمد » صلی الله عليه وسام» عام ۱۹۳۵م» « وقي 
منزل الوحي » « عام ۱۹۳۷ م »» و« الصديق ابو بكر » ۲ م و« الفاروق 
عمر » ۱۹٤۵‏ م» وقد سبقه احمد امین باصدار « فجر الاسلام» عام ۱۹۲۹ م 
ثم اتبعه «بضحى الاسلام» في ثلاثة أجزاء )۱۹۳١ -۱۹۳٤(‏ و« ظهر 
الاسلام » في عام ۹٤١۵‏ (اربعة أجزاء). 


وانثالت عبقرية العقاد ومؤلفاته الاسلامية خلال سنوات الحرب العالمية 
الثانية وبعدها. وعاد طه حسين مرة اخرى فأصدر «الوعد الحق » و« الفتنة 
الكبرى » و« الشسخان » وغبرها من مؤلفاته ذات الطابع الاسلامي. 


أما مجلة ر الرسالة » رائدة الفكر والغقافة العالبة فقد كانت منبرا للحوار 
الرفيع والبحث العلمي وملتقى اقلام العلاء والادباء والباحثين وتقيزت خلال 
عمرها المدید (۱۵ ینایر ۱۹۳۴۳ ۲۳ فبراير ۱۹۵۳) بطابعها العري 
الاسلامى الفريد » حتى اذا ما انتصف القرن الميلادي العشرون» تصدرت 
الدعوة إلى تحكم الاسلام وشرعه ووقفت إلى جائب الحركة الاسلامية» تشد 
أزرها وتعتز بتوجهها وتدرأً عنها شبهات المتحاملين» فكتب أحجد حسن 
الزيات » صاحب الرسالة ورئيس تحريرها مقالا بعنوان: « الرسالة والدعوة» في 
۷ نایر عام ۱۹۵۲م جاء فيه : 

١‏ تستقبل الرسالة بهذا العدد (411) عامها العشرين وهي تحمد الله على 
أن فسح هما في العمر حتى رأت أكثر ما دعت إليه يتحقق... ثم رأت الرسالة 
فا رأت تباشير الجامعة الاسلامية تلوح في افق باكستان ولن تلبث هذه 
التباشير ان تسفر عن آفاق الشرق المحمدي كله فيتصل نور بنور ويتزج 


. ٠٤ص الرسالةء العدد الثالٹ والعشرون» ۱۱ دیسمبر ۱۹۳۳م‎ )١( 
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شعور بشعور وتتحد قوة بقوة... واجمل ما رأته الرسالة في سنوانها القريبة 
انبعاث الاسلام الصحيح الخالص في قلوب المشقفين من أهله. كان الاسلام 
منذ ضعف في العالمين سلطانهء N‏ 
رسا يلا في قلوب البعض » وصورة شوهاء في أذهان البعض الآخر فالخاصة قنعوا 
بمظهره ثم جعلوا شرعهم غير شرعه ودستورهم غير دستوره وقبلتهم غبړ 
قىلته ) . 

ويستطرد الاستاذ الزيات مشبرا إلى ما تبه في عام ٠۹٤۸‏ م» قبل إعلان 
قيام الدولة اليهودية في فلسطين ببضعة أشهر حين قال ان دين المسلمين: 
محف وسیف وشرعهم دين ودنا وتاريخهم فتح وحضارة "٠‏ ثم يواصل 
حدیثه ( ...حت أراد لدینه ان پسشين ولطریقه ان يتضح وحبله ان بتجدد 
فتألفث (الاخوان المسلمون) على موثق الدعوة الكبرى.وأخذوا يدعون إلى 
الله على بصيرة... ويجاولون أن يبعثوا في الميكل الواهن المنحل روح الاسلام 
الفتية القوية... إنهم لا يفهمون الدين على أنه صومعة منعزلة ولا الدنيا على 
أنها سوق منفصلة وانما يفهمون أن المسجد منارة السوق وأن السوق عارة 
المسجد ... الخ »' . انتهى حديث الزيات . 


وبغض النظر عن القيمة العلمية للمؤلفات التي صدرت عن الاسلام في 
ذلك الوقت()ء فأنها كانت مؤشرا نحو يقظة فكرية إسلامية وبداية لتقوم 


)١(‏ الرسالةء 41ء ۷ يثاير ١۱۹0ء‏ فاتة العدد. 

(۲) الرسالة ۷۵۷ ١‏ يناير ۸٤۱۹م‏ فاتحة العدد بعنوان: المسلمون في معترك الخطوب» ص۲ . 

(۳) الرسالة ۹1٦‏ مصدر سابق» ص۲ . 
لم تخل بعض المؤلفات من تأثر منهج المستشرقين وترديد بعض مقولاتهم كا نرى - مثلا 
- في كتاب فجر الاسلام لأحد أمين وتأثره الواضح بأفكار جولد تسهير. ونلحظ هذا 
الأثر كذلك في كتاب طه حسينء «الفتنة الكبرى » وقصة عبدالله بن سبأء أما « على 
هامش السيرة» فقد استلهمه طه حسين من كتاب جول لومتر: على هامش الكتب 
القدية » وحاول طه حسين - على حد تعبيره - ان يروي في كتابه ما ماه ١‏ بعض الأساطير 
التي تتصل بالعلامات المبشرة بمقدم الني (صلى الله عليه وسام) وبمولده وطفولته ». انظر؛ = 


۷٦ 


اعال المستشرقن وإخضاعها للنقد والكشف عا تنطوي عليه من أخطاء» 
فضلا عا اتسم به بعضها من سوء فهم لرسالة الاسلام. . وكان طبيعيا أن 
يبدي المستشرقون تبرمهم ذا الجهد العلمي > على تواضعه» ووصفه بأنه دفاع 
تبريري عن الاسلام !! 


لقد سارت الاحداث في العام الاسلامي› بعد سقوط الخلافة العثانية» في 
اتعاه مغاير لا كان يتوقعه المراقبون الغربيون» ونلمس هذه الحقيقة واضحة 
فېا کتبه کبار المستشرقين المتخصصين في دراسة اوضاع الشرق الاوسط› 
کالاستاذ برنارد لويس وجون س. بادو» الرئیس الاسبق للجامعة الأمريكية 
في القاهرة. . 

قال بادو في عام ۴۳ م: «إن الدين أخذ ينبعث (أي في الشرق 
الاوسط) ويتبوأ مركزا فعالا في الحياة» في حين كان كثير من الناس قبل 
الحرب العالمة الثائية يعتقدون أن انبعاث الدين بهذا الشكل أمر مستحيل.. 
إن الدين » لسبب من الاسباب قد عاد ا مسرح الحوادث منذ سنة ۱۹۳۹ › 
وان الاتحاه العلاني قد خفف غلواءه. و يحدث للاسلام تفكك - حسب ما 
کان منتظرا )' . 


ويثبت برنارد لويس أن العقد الثالث من القرن الميلادي العشرين شهد 
موجة من الانتاج الأدفي 0 
وأبطال الاسلام الأوائل كا شهد تأسيس جعيات وهيئات دينية» تباينت 
أهدافها وبرامجهاء وكان من بينها جعية العلاء المسلمين الجزائريين التي انشئت 


= المصور» العدد ۳۹۹۳ القاهرة» ۲۰ اکتوبر ۹۸۹٠م‏ صا . 

(۱) جون س. بادو: «الدين والتطور» في كتاب «دراسات اسلامية» باقلام بجوعة من 
اللستشرقين» باشراف نقولا زيادة» مؤسسة فرنكلين المساهمة للطباعة واللشر ودار 
الأندلس للطباعة والنشر» بیڕروت - نیويورك» ۲٤۸ -۲٤۷ص ۰۱۹٦1۰‏ . 


YY 


عام ۱۹۳۱م » وحظيت بنفوذ واسع ومكانة مرموقة". 


ویستطرد الاستاذ برنارد لويس قائلا: 

في اعقاب الحرب العالمية الثانية وما تلاها من تفيف في الضغوط 
الغربية» برزت الحركات الدينية في صور تيار عارم متصاعد ومفاجئ ... 
وخلال فترة وجيزةء بعد جلاء القوات الغربية الضخمة التي قاتلت في الشرق 
الأوسط عجزت الحر كات العلمانية السياسية القومية - با أصابها من بلى - عن 
مسايرة الأحداث» وفقدت ثقة الشعوب التي آزرتها من قبل. كان نجاحها فيا 
انجزت» سبب اخفاقها. فقد نجحت (أي الح ر كات القومية العلهانية) في تحقيق 
السيادة الوطنية والحكم الدستوري» ولكن سرعان ما وضح أمامها ما ينطوي 
عليه هذان المدفان التقليديان من خواء وقصور» كا وضحت اهوة التي 
باعدت بين قادة تلك الحركات وبين الشعوب التي كانوا يدعون تمثيلهاء ولم 
يطل بہم المقام حتى عصفت بهم حر كات جديدة من نوع جديد » . 

٫لقد‏ ظهرت - في نهاية العقد الراب ومطلع العقد الخامس من القرن 
العشرين هيثات دينية تسعى في حاس نحو تأكيد الق والمعايير والمعتقدات 
الاسلامية » ووجدت الطبقات الدنيا المغلوبة على أمرها في هذه الدعوة تجاوبا 
مع أحاسيسهاء وقوة دافعة ما في تمردها على قادتها المستغلين» من ذوي 
التوجه الغرلي» وعونا ها في ثورتها على الغرب نفسه. وكان الاخوان المسلمون 
أعظم تلك الحر كات نجاحا وأوفرها نشاطا ». 


(۱) اسست جعية العلهاء المسلمين الجزائريين في مدينة قسطنطينة في الجزائر برئاسسة الشيخ عبد 
الحميد بن باديس (۱۸۸۹- )٠١۹٠١‏ وكان لما فضل إحباط الغزو الثقافي الفرنسي وإبراز 

وجه الأمة الجزائرية المسلمة, 
B. LEWIS, The Middle East and the West Weldenfeld and Nicolson, (۲)‏ 
London, 1964. p. 109,‏ 


B. Lewis, op. cit, pp. 109-110. (۳( 


۷۸ 


ويرى لويس أن ثمة حركات عظيمة هزت الشرق الأوسط خلال الخمسين 
ومائة عام الماضية » ولكن الحركات الاسلامية وحدها هى التى تميزت بأصالة 
المنبت وبالقدرة على التعبير عن مشاعر الجموع الغفيرة سكان المنطقة. أما 
الحركات الأخرى من ليبرالية وفاشية وقومية واشتراكية وشيوعية» فانها لإ 
تعدو أن تكون نبتا غربيّاء مها أضفى عليها اتباعها من ضروب التهذيب 
والتشذيب لتلائم الاوضاع المحلية. ويختعم لويس تحليله قائلا: ١‏ ولئن منيت كل 
الحركات الاسلامية حت الآن (عام ۳١۹٠م)‏ بازية» فأنها م تقل بعد 
كلمتها الأخبرة )7 . 

Ea.‏ برنارد لويس من سعة الإحاطة وعمق التحليل في 
تناو اذاف التاريخ الاسلامي» فقد أخطأً فھہ البقظة الاسلامية الحديثة كا 
أخطأً e ch SS Sl‏ 
يرد اآن يضعها في إطارها الصحيح. فقد فسرها (أي الحر كة الاسلامية 
العاصرة) تفسيرا اقتصاديا بجتا حين وصفها بأنها صدى لاحساس الطبقات 
اللحرومة بالظام من قبل من اساهم « بقادتما المستغلين من ذوي التوجه الغرلي» 
ونسي لويس وأشباهه أن حركات التجديد المنبثقة عن العقيدة الاسلامية 
الصحبحة م تكن - ف تاریخ الاسلام کله ۔» دعوات طارئة ولا انتفاضات 
عابرة وانغا هي نفحات من الإبيان المتصل» ترد العقيدة إلى اصوهما وتدفع 
عنها الزيغ والبهتان وتحمل اهلها على الجادة كلا انحرف مسارهم» حتى يظل 


Op. cit, p. 114. (۱)‏ 
يلقى هذا التحليل ضوءً على موقف الغرب من الحركات الاسلامية المعاصرة. ولم ينس 
الاستاذ لويس» وهو مستشرق يودي أن يجذر الغرب من تلك الحركات قائلا: « وان 
وصول الاسلام إلى مراكز القوة أمر له خطورته :٠‏ أنظر: مقال الدكتور عمد عبدالك 
رضوان « التبشير باليهردية وسياسة التوسع الاسرائيلي ٠‏ مجلة الامة» العدد العشرون» 

: حزیران ۱۹۸۲» ص۲۶ . مشرا إلى‎ 
Middle East Review, Vol. XII, No. 1 Fall 9791. 


۷۹ 


الاسلام قائا كا أراد له الله إيانا في القلب وتصديقا بالعمل وعقيدة لا 
تفرق بين الصلاة والز كاة أو بين الدين والدنيا وبين الأولى والآخرة. 

وخلال النصف الأخير من القرن الميلادي العشرین (۱۹۵۰- ۹۸۵٠م)ء‏ 
أخذت الحر كة الاسلامية المعاصرة زمام المبادرة في طرح الفكرة الاسلامية بقوة 
في كل مجالات الفكر والحياةء وأخذ دعاة التغريب والفكر العلاني موقف 
الدفاع والاعتذار !! وحتى دعاة الما ر كسية في الوطن الاسلامي اصبحوا يؤثرون 
الحديث عن «الاشتراكية العلمية» - وهو أسم آخر للاركسية - بدلا عن 
المادية الجدلية والمادية التاريخية » ليطمئن المسلمون إلى أن المار كسية مذهب 
اقتصادي لا شأن له بالعقيدة الدينية والغيبيات!!. ويقول العلانيون ان 
علانيتهم لا تعادي الدين ولكنها تحط لنفسها طريقا لادينيا وتحصر الدين في 
دائرة اختصاصه اللاهوتي! 

ولل يعد المسام العصري المنقف يلهث وراء التمسح بنمط الحياة الغربية 
وقیمها ومظاهرهاء ولم یصبح «لا ادریا» کا توهم کرومر منذ قرن من 
الزمان وانما أضحى صاحب رسالة يجهد في تبليغها» هي رسالة الاسلام. 

وإزاء هذا التحول الكبير الذي وضع الاسلام في مقدمة العقائد والنظم 
الاجتاعية والسياسية والاقتصادية والتشريعية والتربوية » التي تسعى إلى تغيير 
ت ی و ر ااا و ا 
يراد بنا ؟» ردة حضارية وبربرية هامجة 0٩‏ 

أسلفية ارتدادية تعود بنا القهقري على الأعقاب 0٩‏ 


وصدرت مؤلفات ودججت مقالات ونشطت دور للنشر في إخراج أدب 
جديد لمواجهة ما أسماه البعض « بالنظرة الارتدادية » و« ايديولوجية الماضي ٠)‏ . 
(۱( منصور خالد الفجر الكاذب» مصدر سابق» ص۱۲ ۱۳ . 


(۲) المصدر نفسه» ص۱۳ , 
(۳( فؤاد زكريا» الصحوة الاسلامية في ميزان العقل» مصدر سابق» ص۷۸- ۸۳. 


A* 


ولئن بدا هذا الأدب جدیدا ف الوه ومظهره فهو في حقيقته بعث لأفكار 
قدية » وقضايا ودعاوى فرغ الاسلاميون من تفنيدها منذ أكثر من ربع قرن. 

لقد عاد هؤلاء «العصريون» إلى نبش مقولات الدهرية» ومادية 
الأبيقورية وادعاءات الدارونية وجدليات الماركسية ومزاعم الوضعية المنطقية 
وخبط المستشرقین وتأويلات القاديانية والفرق الباطنية» ومن ثم كانت حصيلة 
جهدهم تشكيك ف الوحی والسنة النبوية والشريعة الاسلامة واهدار خصائص 
الفكر الاسلامي وطمس مقومات المجتمع المسم. 

لقد ظهر ‹ دليل » عصري لارشاد «المسام الحزين إلى مقتضى السلوك في 
القرن العشرين »»› وزعم صاحب « الدليل ) انه اهتدی إلى تفسر .جديد 
« لسورة المسد » وتأملات عميقة في قصة أي هب بوذا بني هاشم ۲( . 

كا زعم أن هذا التفسير لم يفطن إليه أئمة التفسير السابقون!!... وأن 
الصحالي الجليل» أبا هريرة رضى الله عنه كان يطلق عليه البعض (كذا) 
« وصف الكذاب الورع ۲ . 

من الذي جاء بهذا الافك واطلق هذا الوصف على أحد صحابة رسول الله 
صل الله عليه وسام ؟ م حب المؤلف عل هذا السؤال و یرشد ای مصدر 
الفرية » وسنشير إلى ذلك في موضعه. 

إا مع ركة يقودها دعاة الجاهلة الحديثة ف وجه امد الاسلامى المتصاعد» 
بل هي الحرب التي أوقد نارها اللورد كرومر فأطفأها الله. يريدون بعثها في 
ثوب يحسبونه جديدا وما هو بجديد. لكن الجاهلية لا تمل الترويج لأفكار 
بليت من كثرة الترداد خلال قرن من الزمان» ما دامت تأمل أن تجد في كل 
جيل من قد يستجيب ها . إنها تخاطب البراعم الغضة التي لر يتح هما الاهتداء 
)١(‏ حسين احد امين» دليل المسام الحزين إلى مقتضى السلوك في القرن العشرين - دار 


الشروق» القاهرة» الطبعة الثانية» ۰۵٤۱ھ‏ ۔ ۱۹۸۵م » ص٤٣ .٤١‏ 
(( المصدر نفسهء ص۹٤‏ . 


۸١ 


إلى جذور المعركة وأسبابها والإحاطة بحقيقة القضايا المتنازع عليها. ومن م 
وجب الكشف عن خطورة هذه الجاهلية التي تتمسح بالعلمء لا لأنها تملك 
الحجة والقدرة على الاقناع» بل لأنہا - کا يقول الاستاذ مد قطب - أخطر 
شانا من الجاهلية العربية الساذجة التى كانت تعبد أوثانا حسوسة فجة» فهذه 
« جاهلية البحث والدراسة والنظريات المقرونة بالنظم المستقرة والتقدم المادي 
المفتون بقوتهء المزهو مما وصل إليه من آفاق ٠»‏ . 


.٠١ - ٠١ص‎ م۱۹٦٤ خمد قطب» جاهلية القرن العشرين» مكتبة وهبةء القاهرة‎ )١( 


AY 


الفصل التالث 


الجاهلية الحديثة 


وردت كلمة «الجاهلية» في عدد من سور القرآن الكرم نذكر منها قول 
الله سبحانه وتعالى : [إذ جعل الذين كفروا في قلومم الحميّة حبة 
الجاهلية فأنزل الله سكينته على رسوله وعلى المؤمنين والزمهم كلمة 
التقوی وکانوا احق بہا واهلها وکان الله بكل شيء علما )” . 


وجاء في سورة آل عمران: : م انزل عليكم من بعد الغم امنة تعاس 
يغشى طائفة منكم وطائفة قد هنهم انفسهم يظنون باله غير الحق ظن 
الجاهلية يقولون هل لنا من الامر من شيء قل ان الامر كله له يُحْفون 
في انفسهم ما لا يبدون لك .. إلى آخر الآية . 


وفي سورة الائدة: [أَقَحَكَمٌ الجاهلية يبغون ومن أحسن من الله حكا 
لقوم بوقنون )7 . 

وي سورة الأحزاب: ۶ رقرن ف ببوتکن ولا ترّجن تبرج الجاهلية 
الارل واقمن الصلاة وآئين الزكاة واطعن الله ورسوله انما يريد الله 


.۲٠ سورة الفتح» آية‎ )١( 
.٠۵4 سورة آل عمران» آية‎ )۲( 
.۵٥١ سورة المائدةء آية‎ )۳( 


AY 


ليّذهب عنكم الرٍجْس أهل البيت ويطهرك تطهيرا 4 . 

قال بعض المفسريسن: « حية الجاهلية»» اي انفة وغطرسة وعصبية 
الجاهلية"» وفي تفسير « تبرج الجاهلية الاو »» قال بعضهم» هي» أي 
الجاهلية» ما كان قبل الشرع من سيرة الكفرة )'. 

كذلك وردت كلمة ر«الجاهلون» بالفم و« الجاهلين » بالكسر وفعل 
١‏ يجهلون» في سور متفرقة نذكر منها الآية: (وإن كان كبر عليك 
إعراضهُم فان استطعت ان تبتغي نفقا في الارض أو سما في الساء 
فتأنيهم بآية ولو شاء الله لجمعهم على المدى فلا تكونن من 
الجاهلين 04 , قال الصابوني ني تفسبر 3 ولو شاء الله لجمعهم على المدى فلا 
تكونن من الجاهلين € أي لو أراد الله مداهم إلى الايان فلا تكونن يا شمد 
من الذين يجهلون حكمة الله ومشيئته الأزلية . وقال القرطي : فلا تكونن 
من الجاهلين 4 › أي من الذين اشتد حزنهم وتحسروا حت اخرجهم ذلك إلى 
الجزع الشديد وإلى ما لا يحل )7 . 

ولعل في هذه الأمثلة من أقوال المفسرين ما يكفي لإزالة أي لبس قد 
يخامر ذهن القارئ حول مدلول كلمة «الجهل والجاهلية » التي وردت في 
القرآن الكري وني أحاديث رسول الله صلى الله عليه وسام» وک انپا 
مصطلح يقابل كلمة « العلم » با معنى الذي نعرفه اليوم. وقد فطن هذه الحقيقة 


.٠۳ سورة الاحزاب» آية‎ )١( 

(۲) خمد على الصابوفي» صفوة التفاسير - المكتبة الفيصلية» مكة المكرمة» ۱۳۹۹١ه‏ ج۴ 
ص٣۲۲‏ . 

(۳) القرطبيء الجامعم لأحكام القرآن» دار الكاثب العرلي للطباعة والنشرء القاهرة ۷٩۹١ء‏ 
ج٤‏ ص۱۸۰ . 

.٠۵ سورة الانعام» آية‎ )٤( 

(۵) الصابوني» مصدر ساق » ج۱ » ص۳۸۷ . 

. ٤۱۸ص‎ » القرطبي» مصدر سابق» ج‎ )٩( 


A٤ 


بعض العلهاء والمؤرخين المعاصرين الذين تناولوا تعريفه كلمة «الجاهلية » في 
سياق دراساتهم الأدبية والتاريخية. فالد كتور عمر فروخ يوضح - بعد مقدمة 
موجزة في هذا الصدد - المقصود بكلمة « الجاهلية » حيث يقول: 

ما تقدم» أي في بحثه» وما وصف الله به العرب قبل الإسلام من غير 
أن يطلق عليهم الجهل هذاء ندرك أن « الجاهلية » مشتقة من الجهل الذي هو 
ضد «الحام » لا من الجهل الذي هو ضد الع . 

ولعل الدكتور شوقي ضيف كان أكثر دقة في تحديد معنى «الجاهلية ١‏ 
عندما قال: « والجاهلية » ليست مشتقة من الجهل الذي هو ضد العام ونقيضه› 
انما هي مشتقة من الجهل بعنى السفه والغضب والنزق» فهي تقابل كلمه 
الإسلام التي تدل على الخضوع والطاعة لله عز وجل وما ينطوي فيها من 


سلوك کرے. 
لکن منصور خالد تقل ٠‏ ية من | ا العلمي 


إلى حافل السياسة الق 0 ا منه سا العم التي لا تضيق 
بالرأي المخالف. ومبعث هذه النقلة» صوت سمعه منصور خالد من اناس 
اضفوا صفة «الجاهلية » على الحضارة الأوربية المعاصرة» فهب منافحا عنهاء 
أي الحضارة المعاصرة» بقوله: « إن المراء اللاغط الذي يردده الاسلاميون 
الت يونا حول « جاهلية الحضارة انما ي 
في إيجاد صيغة مثلى للبعث الحضاري الاسلامي 0 

فالمؤلف - ابتداء - لا يطيق وصف الحضارة 0 المعاصرة « بالجاهلية ١‏ 
وينكر على الاسلاميين استخدام هذا التعبير لأنہم - في زعمه - يشار كون في 
(۱) عمر فروځ»› تاریخ الجاهلية» دار العام للملاین»› بیروت»› ۰۱۹1٤‏ ص۴ . 
(۲) شوقي ضیف تاریخ الأدب العراي» العصر الجاهلي» دار المعارف بمصر»؛ ۰۱۹۱1۰› ص۹٠‏ . 
() إشارة إلى شهر سبتمبر عام ۱۹۸۳ء الذي صدرت فيه بعض القوانين الاسلامية في عهد 

رئيس السودان الأسبق جعفر محمد نميري. 

. ١١ منصور خالد» الفجر الكاذب ص‎ )٤( 


A۵ 


الاستمتاع بار هذه الحضارة وانجازاتها العظيمة» فلا يجوز مم أن يسوها بسوء 
فضلا عن أن يطلقوا عليها صفة الجاهلية!! ومن ثم يجرد المؤلف قلمه لخوض 
معركة. لم يثرها أحد» ليثبت أن «الجاهلية » لا تعني الجهل وانما تعني الحمية 
والاندفاع 7 . 

ولست ادري ما الذي ألقى في روع المؤلف أن كلمة « الجاهلية » تعني 
الجهل الذي هو نقيض العام ومن الذي زعم أن هذا التعبير من ابتكار 
الاسلاميين السبتمبريين » فقد ورد فما سلف ذكره من أقوال العلاء والمفسرين 
ما يكفي» حول مصطلح الجاهلية. ولا بأس من تعزيز ذلك برأي الاستاذ 
مد قطب الذي يقول: « والخبيثون يظنون ان الجاهلية هى مقابل ما يسمى 
العام او الحضارة او التقدم المادي... ومن ثم بجهدون انفسهم اجهادا مدفوعين 
بتلك الدوافع غير الاسلامية... لكي يثبتوا ان العرب لم يكونوا جهلاء» فقد 
كانوا يعرفون بعض المعارف» انما الجاهلية كا عناها القرآن هى حالة نفسية 
ترفض الاهتداء ېدي الله ٩‏ . ۰ 

وليرجع الدكتور منصور خالد إلى ما شاء من مصادر قديية وحديثة » فلن 
يجد فيها ما يدفعه إلى فتح جبهة للعراك حول مدلول كلمة «الجاهلية» 
وليطمئن إلى أن وصف الحضارة الغربية المعاصرة بالجاهلية لا يسلبها علمها ٠‏ 
ولا عقوها الاآلية وانجازاتما المامة في عالم المعرفة والابتكار» وانما يقرر حقيقة 
لا سبيل إلى انكارهاء بل حقيقة يعترف بها بناة هذه الحضارة ولا يجدون 
فيها حرجا وهي ان حضارتيم العظيمة اختطت لنفسها منهجا غير منهج الله. 
| العلهانية منهجا غير منهج الله؟ ألم يقل المؤلف نفسه ان «العلمانية لا 
تلغى الدين في حياة الناس وانما تضع حدا فاصلا بين الدولة والدين في كل 
شيء » المؤسسات » الاحكام » القانون» التربية » ۴ . 


(۱) المصدر نفسه» ص۹١۱.‏ 
(۲) خمد قطب» جاهلبة القرن العشرين» مصدر سابق» ص۸-١.‏ 
(۳) منصور خالدء المصدر نفسه» ص٤١.‏ ۰ 


۸١ 


هل كان المؤلف - حقا - يعنى ما يقول» عندما ذهب إلى أن العلهانية لا 
تلغى الدين في حياة الناس؟ أي الغاء للدين في دار الاسلام أخطر من ان 
يقال للمسلم: دع ما لقيصر لقيصر وما لله لله؟ وبأية شريعة يحكم هذا القيصر 
ويسوس أمور المسلمين؟ لقد أجاب الدكتور طه حسنين على هذا السؤال في 
معرض حدیثه عن دستور مصر لعام ۱۹۲۳ وفهمه لامادة التي جعلت الاسلام 
دينا للدولة» حين قال: « فأما المستنيرون المدنيون - وهو منهم - فقد فهموا 
ان الدستور حین ينص ان الاسلام دين الدولة» لا يريد ان يعلن احترامه 
لدين الكثرة وما توارث من تقاليد.. فلا ارادوا تحليل هذا كله فهموا أن 
هذا النص لا يزيد على تقرير الواقع من ان رئيس الدولة في مصر يجب ان 
یکون مسلا » من ان شعائر الاسلام يحب ان تقام بعد صدور الدستور کا 
كانت تقام قبل صدوره» فلا تغلق المساجد ولا يعطل الحج ولا تعمل 
الحكومة في أيام الأعياد الاسلامية ولا ينقطع اطلاق المدافع في رمضان ... 

ثم وضح الدكتور طه انه لم يخطر فؤلاء المستنيرين في يوم من الأيام أن 
هذا النص (الاسلام دين الدولة) سيكلف الحكومة واجبات جديدة» « لأنهم 
يقدرون أن مصر تمضي إلى الامام وتسرع في الاتصال با لمدنية الغربية وتريد 
أن تحقق ما قال اسماعيل من انہا جزء من اوربا ۲ . 

ويعجب طه حسين ان علماء الاسلام (ويسميهم الشيوخ) فهموا من النص 
ذاته «ان الدولة مكلفة جکم الدستور » حاية الاسلام من کل ما سه او 
يعرّضه للخطر . ومعنى ذلك - الحديث ما زال لطه حسين - ان الدولة مكلفة 
ان تضرب على ايدي الملحدين وتحول بينهم وبين الالحاد او تحول بينهم وبين 
اعلان الالحاد على اقل تقدير » . 

الا تعني دهشة الد كتور طه ان الجاهلية الحديدة تود ان تفرض وصايتها 
E E RE‏ 


(۲) المصدر نفسه» ص٤۲.‏ 
(۳) المصدر نفسه». ص٣٤۲.‏ 


AY 


وفهمها على المسلمين؟ فالدولة العلانية تملك حق الدفاع عن نفسها وحاية 
نظمها من كل ما يعرضها للخطرء ولكنها تنكر مثل هذا الحق على دولة 
ينص دستورها ان دينها الاسلام » تنكر عليها حقها في حاية الاسلام والدفاع 
عنه!! ویبرر طه حسین فهمه هذا ان مصر ترید ان تحث النطی لتصبح جزءا 
من اوربا !! 

ان تحرش الجاهلية الحديثة بالاسلام لا يقف عند هذا الحدء وانما يجاوزه 
إلى التدخل في شون العقيدة نفسهاء فيتساءل أحدهم: « هل يفترض في المسام 
- في النصف الثاني من القرن العشرين - أن يعتقد بوجود كائنات مثل الجن » 
والملائكة وابليس وجودا حقيقيا غير مرئي ام انه يحق له ان یعتبرها کائنات 
أسطورية ... مثلها مثل آلمة اليونان.. الخ۲). ويعجب باحث آخرء أن 
الاسلام يكفل حرية الاعتقاد لغير المسلمين ولكنه لا يكفلها للمسلمين 
أنفسهم » بمعنى ان المسام لا يسمح له بالارتداد عن الاسلام. 

ان آفة الحضارة الغربية انها بلغت من الزهو والاعجاب بنفسها ما جعلها 
تسعى لاضفاء قيمها ومعاييرها في الفكر والاخلاق والعقائد والعلاقات 
الاجتاعية والمعاملات الاقتصادية على المجتمع الاسلامي» زاعمة ان تلك القم 
مرتبطة بقضايا «المعاصرة» و« الحداثة» و« التقدم » و« تحرر المرأة» وان هذه 
القضايا لا صلة هما بالدين لأن الدين علاقة بين الانسان وربه!! ومن منطق 
هذا الصلف» تنجاهل الحضارة الغربية ان المجتمع الاسلامي له معاييره 
الأصيلة وتعريفه الخاص «للمعاصرة» و« الحداثة » والتجديد ور تحرير المرأة). 


)١(‏ سؤال طرحه الد كتور صادق جلال العظم» في جريدة النهار البيروتية حول ندوة الجامعة 
الامريكية في بيروت»ء عام ۱۹٦۷‏ للبحث في موضوع ,الله والإنسان... في الفكر 
المعاصر ٠»‏ نقلا عن: احمد خمد جال: مفتريات على الاسلام» مؤسسة دار الشعب القاهرة» 
۵ س٣۲۳۵‏ » ۲۳۹ , 

(۲) د. وندل كليلائدء وزارة الخارجية الأمريكية» في حواره مع طلاب مدرسة الخدمة 
الاجتاعية بالقاهرة» عن کتاب الاسلام في نظر الغرب» مصدر سابق» ص۱۱۸ .١٠۹‏ 


A^ 


وهي معايير مستمدة من أصول عقيدته الاسلامية ولا تخضع للوصاية. ولا 
يرى المجتمع الاسلامي في النجازات العام الحديث ما يتنافى وعقيدته بل يراها 
من دلائل نعم الله على الإإنسان أن آتاه العقل وسخر له ما في السموات وما 
في الأرض. كا يراها من موجبات الشكر والاخلاص في العبودية لله... 
والمجتمع الاسلامي يرحب بالحضارة الغربية اذا كانت هي العام والتفوق التقني 
وأنها ليست الموبقات التي ذكرها المؤلف". ولكن هل يسلَّم صانعو الحضارة 
الغربية بمذه المقولة حقا؟ هل يسلمون بأن حضارتهم هي الطائرة النفاثة 
والحاسب الآلي والمفاعل الووي المسالم فحسب؟ هل يسلمون للمجتمع 
الاسلامي أن يأخذ عنهم هذه الانجازات وأن يرفض الخمر والميسر والرذيلة 
والربا» وأن يسن من التشريعات ما يحرم هذه «الموبقات التي عرفتها 
المجتمعات الطارفة والتالدة بما فيها المجتمع الاسلامي ‏ على حد تعبير 
المؤلف ؟. الاجابة القاطعة هى النفى» لأن الوصاية السياسية والحقافية 
والقانونية التي بمارسها الغرب 8 تفل هذا التطاول» وسيجد المجتمع 
الاسلامي نفسه في قفص الاتهام : انتهاك الحريات الشخصية... العودة إلى 
عصور الظلام... انتهاك حقوق الانسان.. الخ. إن قضية الفصل بين الانجاز 
العلمي والتقني للحضارة الغربية وافرازاتها الأخلاقية والسلوكية والاجتاعية 
بمعزل عن العقيدة الدينية أخطر نما يتصورها المؤلف» لأن هذه الحضارة 
اختارت لنفسها النهج الذي يخضع سلوك الإنسان والمجتمعات للأهواء 
والنزوات البشرية سواء تدثرت بنظم سياسية ديقراطية أم ديكتاتورية. وتمرد 
الإنسان على عبوديته لله هو مفرق الطريق بين الجاهلية والاسلام في كل زمان 
ومکان» وکا يقول الاستاذ مود عمد شاكر « إن لفظ القرآن وهو کلام الله 
المنزل على رسول الله صلى الله عليه وسام مرتبط أشد ارتباط لا بعقائد المسام 
وعبادته فحسب بل بتشریعه واقتصاده وفلسفته وحروبه وجهاده» بل پتفاصیل 


.م٠۹۸٩ جريدة الصحافة» الخرطوم» ۱۹ أبریل‎ )١( 
المصدر نفسه.‎ )۲( 


۸۹ 


حباته اليومية وخطرات نفسه ولمحات تفكره . 


وعلى الرغم من وضوح مفهوم «الجاهلية » وارتباطه الأساسي - كا سلف 
القول - بنهج الاإنسان وإعراضه عن منهج الله » فاننا نجد الد كتور منصور 
خالد مرة أخرى» يصارع خصا لا وجود له ويخوض معركة لا مقام اء 
عندما يضرب أمثلة لبعض انجازات العصر ثم يتساءل عن البديل الاسلامي 
لتلك الانجازات !! حيث يقول: 

وانجازات العصر كا قلنا هي التلفاز وهي المذياع وهي العقل الآلي 
والطائثرة النفاثة التي تتجاوز سرعة الصوت )». م یردف قائلا: « وما تقدم لنا 
واحد من دعاة التأصيل هؤلاء ببديل اسلامى لأية واحدة من هذه الانجازات 
التي تلقى بشقلها على الواقع الاسلامي المعاصر ۲. 

ومن ثم يفتح المؤلف الباب على مصراعيه لافتراضات من نسج خياله 
تستدرجه نحو مزيد من الافتراضات والمتاهات الوعرة التي تأخذه بالدوار » فلا 
يجد مثابة إلا في الحديث عن « الجانب القيمي للإسلام». 

لقد افترض المؤلف أن ثمة صراعا بين الاسلاميين وانجازات العصر 
« التلفاز» الطائرة النفاثة... الخ». وهذا افتراض معن في الخطاً» مسرف في 
الخيال» لأن مناط التكليف وامداية في الاسلام هو الإنسانء لا الآلة التي 
يصنعها الإنسان» سواء أكانتث هذه الآلة من آثار العصر الحجري القدي أم 
من عجائب عصر الفضاء الحديث. وبسقوط الاسس التي بني عليها هذا 
الافتراض» تسقط المزاعم الاخرى التي استهوت الؤلف ومنها قوله «إن 
الصحوة الحقيقية » بمعنى البعث النهضوي» لن تتم بالغاء الواقع الحضاري الذي 
نعيشه» وانما بتأصيل الجانب القيمي في الاسلام في قلب هذا الواقع "٠‏ . 


.)۲۷۷ -۲۷۹( مود جمد شاكر» أباطيل وأسمار » دار العروبة» القاهرة» ۱۳۸۵ه ص.‎ )١( 
م۱۹۸٩ مایو‎ ۱٩ -۰ الصحافة»‎ )۲( 
الصحافة» المصدر لفسه,‎ )۳( 


ويواصل حديثه: « فمثل هذا البعث لا يتم الا باستبطان الحضارة أو بعبارة 
أخرى عضسونتها في القم التراثية الاسلامية وفي الوعي الاجتاعي للامة 
المسلمة». 

هذا الافتراض لا يكشف عن المتاهة التى ولجها المؤلف فحسب» بل يثبت 
أن المؤلف انتقل من طور الافتراض إلى طور الافتراء . ألا تنضح عبارته بغرية 
غليظة على الاسلاميين بأنهم يريدون «الغاء الواقع الحضاري الذي نعيشه ٠‏ 
وهو واقع عرّفه المؤلف تعريفا دقيقا بأنه الطائرة النفاثة والتلفاز والعقول 
الآلة؟ الفرية اذن تقول إن الاسلاميين يرومون الغاء هذه الانجازات. وبالتالي 
انجازات العام الحديث التي تمشل واقعنا الحضاري» وهذا ما لا يمكن أن يدعو 
إليه إنسان وهبه الله عقلاء ناهيك عن الاسلاميين الذين بمثلون قمما شامخة في 
مضمار العلوم الحديثة» الطبيعية منها والإنسانية» إلى جانب ما استوعبوا من 
دراسات اسلامية على اختلاف فروعها وتخصصاتهاء وهم يدركون حق 
الادراك كيف انتقلت أوربا من ظلمة (عصورها الوسطى) وجودها الفكري 
إلى مشارف العصر الحديث بفضل الثورة العلمية التي حمل لواءها المسلمون. 

ولعل أبرز ما ييز قادة الفكر الاسلامي المعاصر عن رصفائهم الذين جلوا 
الأمانة في القرن التاسع عشر ومطلع القرن الميلادي العشرين» أن الاسلاميين 
المعاصرين ولدوا وترعرعوا في كنف الجاهلية الحديثة - وهي في أوج سطوتها 
- ونهلوا من معين العام في أشهر جامعات العام ومعاهده» بدءاً بالجامعات 
العربية والاسلامية وانتهاء ججامعات جيف وباريس ولندن واوكسفورد 
وكمبردج ومانشستر وإدنبره وهارقارد ونيويورك ولوس النجلوس.. الخ. 


وهذا ما يسر لرواد الفكر الاسلامي المعاصر النفاذ إلى طبيعة الحضارة 
الغربية والاهتداء إلى مواطن ضعفها وقوتهاء إذ أنم جعوا بين التفقه في 
الدراسات الاسلامية والالمام بالعلوم الحديثة بفروعها ومحالات خصصها.. 


وعلى الرغم من كل هذاء نجد أن دعاة « التغريب» يخاطبون هذه الصفوة 


۹۱ 


من علاء النهضة الاسلامية الحديثة من موقع الاستعلاءء كا فعل أسلافهم في 
القرن التاسع عشر عندما كانوا يسخرون من شيوخ الاسلام ذوي العائم» 
زاعمين ابم يثلون العقم والجمود في الحياة العقلية" . وقد عبر الدكتور زكي 
جيب مود عن هذا المعنى عندما تحدث عن الذين لا يحسنون غير اجترار 
القدي وتناوله بالحفظ والشرح والتلخبص» ویدیرون ظهورهم لکل جدید› 
وهو يشير بذلك إلى علاء مصر الذين حلت بهم قارعة الحملة الفرنسية بقيادة 
تانلرن نات 

بل ذهب الد کتور زکي نجيب مود إلى فرية منكرة حين زعم أن أمة 
الاسلام تواجه اليوم دعوة لاأيصاد أبوابها في وجه حضارة العصر › فقال 
با حرف : : «ولعل أهم ما يلفت النظر في موقف الأمة الاسلامية بجميع أقطاره 
اليوم هو دعوة تسري في جاهي رها بأن توصد أبوابہا وتصم آذانہا عن حضارة 
العصر وثقافته باعتبارها غزوا ثقافبًا في الوقت الذي نجد انفسنا فيه مرغمين 
إرغاما بضرورة الحياة نفسها أن نأخذ عن العصر علومه وما ينتج عن تلك 
العلوم »0 , 

إن وصف الد كتور منصور خالد لصفوة العلاء من دعاة الفكر الاسلامي 
المعاصر بأنهم يسعون إلى الغاء الواقع الحضاري الذي نعيشه» لا يعدو أن 
یکون صدی لصوت شیخه زکي جيب مود وامتدادا لحملة الاعلام الغرلي 
التي بدأت منذ عهد كرومر.. 


)١(‏ انصافا ولام الشيوخ راجم فتحي رضوان» دور العمائثم لي تاريخ مصر الحديث - الزهراء 
للاعلام العري» ٩۱۹۸م..‏ 
(۲) انظر زكي نجيب محجود؛ تحديث الثقافة العربية ء الحلقة» )۱١(‏ الاهرام» ۱۳ يناير ۱۹۸۷م 


ص۱۳ . 
(۳) راجع مفهوم الغزو الثقافي في الفصل الرابع من هذا الكتاب تحت عنوان: «الغزو الفكري ٠‏ 
(المۇلف). ۰ 


. ١١ص زكي جيب ممود» رؤية اسلامية» مصدر سابق»‎ )٤( 
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وتلك فرية تفوح منها رواسب الصراع المرير بين العام والدين الذي شهدته 
اوربا في تاريخها الوسيط عندما حلت الكنيسة الكاثوليكية راية العداء للعم 
ورجاله. ولعل ظلالا من تلك الرواسب رانت على قلب المؤلف وشيخه وها 
يكتبان» فحجبت عنهما رؤية المسيرة العلمية الرائعة في تاريخ الاسلام» التي 
وصفتها زيغريد هونكة بقوها: 

١‏ إن هذه القفزة السريعة المدهشة في سام الحضارة التي قفزها أبناء 
الصحراء» والتي بدأت من لا شيء مي ظاهرة جديرة بالاعتبار في تاريخ 
الفكر الإنساني» وان انتصاراتيم العلمية المتلاحقة التي جعلت منهم سادة 
للشعوب المتحضرة في هذا العصر «القرن العاشر الميلادي » لفريدة في نوعها 
لدرجة تجعلها أعظم من أن تقارن بغيرها » . 

هذه القفزة المدهشة التي تحدثت عنها هونكة. والتي ازدانت بانجازات 
العصر الحديث هي التي يحمل رايتها علاء اليوم من الاسلاميين لينطلقوا با 
إلى آفاق أرحب» لا ليدمروها كا زعم المؤلف. ولكنهم لا يفعلون ذلك 
استجابة لتوجه علاني أو انطلاقا من عقدة تتوهم حتمية الصراع بين العم 
والدين» بل وفاء بحق العقل الذي میز به الله سبحانه وتعالى بني آدم عن سائر 
مخلوقاته» وتقربا إلى الله بعبادة «التفكر» في خلق السموات والأرض 
واختلاف الليل والنهار. . 

ونقتطف - على سيل المثال - من « مجلة الفكر الاسلامى » التق تصدرها 
« جاعة الفكر والثقافة الاسلامية» في الخرطوم ما E‏ العلاء 
الاسلاميين في تناول قضايا العصر «واقتحام مجالات الفكر المتشعبة» وإثارة 


)١(‏ زيغريد هونكة» «شمس العرب تسطع على الغرب ٠ء‏ نقله عن الألانية فاروق بيضون 
وکال دسوقي» دار الآفاق الجديدة» الطبعة الخامسة » بیروٽت 1۱۹۸۱» ص٤۳۵‏ . 
(يبدو أن المترجين لم يلتزما الدقة المرجوة في تعريب عنوان الكتاب من الألمانية؛: (انظر 
ترجة فؤاد حسنين في ثبت المصادر). 


Allahs Sonne Uber, Dem Abendiand Unser Arabisches Erbe. 
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قضايا المجتمع الاسلامي المعاصر ... حى نتمكن من مواصلة البحث الجاد 
والدراسة العلمية والحوار الموضوعي حول قضايا الفكر والمجتمع التي ينبغي 
للمسام المعاصر أن يتم بها ويجتهد في البحث عن حلول اء حت نرتفع بأمتنا 
إلى مستوى العصر الذي نعيش فيه ونأخذ بيدها من وهدة التخلف الفكري 
والتبعية للحضارة التي سققطت فيها عبر قرون العجز وال ركون والتقليد » . 


ومن أعجب سات التناقض في دعاوى الجاهليين المحدثين أنهم يتخذون 
من شعارات « العام » و« المعاصرة » و«العقلانىة » و«التقنية الحديثة »» ستارا 
وتبريرا لىعحث افكار بالة ومعتقدات عتيقة . فالفلسفة المادية التي انبثقت من 
وثنية ارسطو وزعمت انها وريثة عصر «التنوير » والعقل المتحرر وثورة العام» 
لم تجد ما تقدمه للإنسان سوى انكار الدين وتاليه المادة - وفي ارقى صورها- 
تاليه العقل البشري. والغلسفة الما ركسية - وهي شعبة من شعب القلسفة المادية 
عادت بالانسان القهقرى إل القول « اة المادة» وانكار الخالق والقول 
بجخرافة الدين والوحي الاهي وتكذيب الرسل والسخرية من البعث والجزاء 
والجنة والنار. وقد فاتہم ان « الدهرین» سبقوهم إلى ذلك منذ قرون 
وقالوا ما هي الا حياتنا الدنيا نموت ونحيا وما مهلكنا الا الدهرء وما 
مم بذلك من عا إن هم إلا يظنون 4 . 

کذبت قبلهم قوم نوح وأصحاب الرس ونود ٭ وعاد وفرعون 
واخوان لوط ٭* وأصحاب الأَبْكة وقوم تبع كل كذب الرسل فحق 
وعيد ٭ أفعيينا بالخلق الأول بل هم في لبس من خلق جديد4” . 
صدق الله العظم . 


- ه‎ ٠٤١۷ ملة الفكر الاسلامى» السنة الثانية. العدد الشالث. جادى الأرلى‎ )١( 
ڀثاير ۱۹۸۷ء كلمة التحرير.‎ 
.٠٤ سورة الجاثيةء أية‎ )۳( 


(۳) سورة ق الاآيات ۲٣ا .٠۵‏ 


٤ 


وذهب آخرون من دعاة المعاصرة والتقدم إلى القول ١‏ بنسسة القے » وسر 
عالم اليوم نحو الوحدة في إطار القي الاوربيةء واتخذوا من هذه الدعوى ذريعة 
لتحطم الق الاخلاقية والمعايير السلو كية في المجتمعات المسلمة'' . 

وقالت طائفة منهم م لا تعيدون النظر في هذا الاسلام وهذه الشريعة التي 
نزلت على مجتمع بدوي صحراوي» يأكل أهله القديد وير كبون الجال» ونحن 
نعيش اليوم في عصر يأكل اهله الخنزير ويحتسون الخمر ويصنعون الطائرة 
ويفجرون الذرة ويجوبون الفضاء» ويأتون في نادم المنكر» فكيف نعزل 
انفسنا عن هذا الواقع » وندفن رؤوسنا في الرمال؟ ولم لا نفعل كا فعل 
غبرناء فنکف عن هذه الغیبیات الت ولّى عصرهاء كا قال أوجست 
كونت”» ولا نركن إلا إلى البقينيات التي تدينا إليها الحواس أو بثبتها 
e‏ 

ومرة أخرى ينتكس هؤلاء «العصريون» إلى عهد الوثنية الغابرةء ناسين 
أنهم سبقوا إل ذلك: «[وقالرا لن نؤمن لك حتى تفجر لنا من الأرض 
ينبوعا ٭ أو تكون لك جنة من نخيل وعنب فتفجر الانهار خلاها 
تفجيرا ٭ أو تسقط السماء كا زعمت علينا كسقا أو تأتي بالله والملائكة 
قبيلاً 4 , صدق الله العظم . 

تلك هي حقيقة الجاهلية الحديثة التي يتحدث أهلها عن المستقبل وهم 
يسرعون الخطى نحو ماض سحيق تجاوزته البشرية منذ اكرمها الله سبحانه 
وتعالی برسالاته وأعزها برسله وانبیائه وأکمل هما دینها وام عليها نعمته 
ورضي ها الاسلام دینا. 


(۱) انظر؛ أحجد خمد جال مصدر سابق صض۸۵- ۸1. 

(۲) إشارة إلى قانون الأطوار الثلاثة » الخرافية» والغيبية واليقينية : انظر مقال «عود على بده :١‏ 
بين الشرق والغرب» لاساعيل أدهم» الرسالة» ۲۷۰ ۵ دیسمیر ۱۹۳۸. 

(۳) سورة الاسراءء الآیات ٩۹۰‏ ۔ ٩۱‏ - ۲ه. 


۹۵ 


الثوابت والمتغبرات: 


لسبع سنوات خلت استقبل المسلمون مطلع القرن الخامس عشر المجري› 
وكانت وقفة تأمل» انطلق فيها البصر صوب التاريخ يحصى أربعة عشر قرنا 
من الزمان وهي عمر الدعوة الاسلامية التي اشرقت على النفس البشرية فنقلتها 
من حال إلى حال. وخلال تلك القرون الطويلة خبر المسلمون ألوانا من نشوة 
الانتصار » وذاقوا ضروبا من مرارة المزية » ولكنهم ظلوا سائرين على المحجة 
البيضاء » ل يبدلوا دينهم وم ينبذوا شريعتهم» وما كانوا يعيشون تلك الحقبة 
في عزلة عن العام المحيط بهم » بل انطلقوا فيه يبشرون بالرسالة الخاتمة . اتخذوا 
من الأرض موطئاء يشون في مناكبها ويطرقون مجاهلها ويخالطون شعوبهاء 
يشار كونہم العيش ويبادلونهم المنافع» يرشدون غيرهمء وينتفعون بما عند 
غيرهم» يعلمون ويتعلمون» يسالمون في الحق ويخاصمون» ولكنهم ظلوا دوما 
متمسکين بعقيدتہم مهتدين بكتابهم وسنة نبيهم محمد صلوات الله تعالى 
وسلامه عليه » حتكمين إلى شرع الله» سواء عليهم أكانوا في قمة المجد أم في 
اعقاب المزية» فا الذي جد حتى تصورهم اليوم بعض الاقلام وكأنهم لا 
يعرفون التعامل مع غيرهم من الامم التي لا تدين بدينهم!؟ 

فقد روي عن الد كتور زكي نجيب ممود - والتبعة على الراوي - أنه قال: 
« إن أمة الاسلام هذه تأخذ البذور المحسنة من الكفار وتأخذ الجرار من 
الكفار وتأخذ الصاروخ الذي تحاهد به من الكفار... ومع ذلك يصر بعض 
فقهائها على القول بأن هؤلاء الكفار ما أنجزوا ما أنجزوه إلا لادبارهم عن 
الله ,() . 


وهه المقولة لذ تکاد تخرج ف لفظها ومعناها عا ذکره الد كتور منصور 
خالد حين عاب على دعاة الاسلام في العصر الحديث انهم يركبون الطائرة 


)۱( منصور خالد » الفجر الكاذب» مصدر سابق» ص١٠.‏ 


۹٦ 


النفاثة» ومع ذلك يصفون حضارة الكفار بالجاهلية !! 


إن تصوير العلاقات الاقتصادية والتجارية بين المسلمبن وغيرهم من الامم 
التي لا تدين بالاسلام» على هذا الحو الساذج» ينم عن فهم غريب للاسلام 
وعن تجاهل خطير لحقائق التاريخ الاسلامي وسلوك المسلمين في تعاملهم مع 
غيرهم من سكان الكرة الأرضية. 

فهل - حقا - أدار المسلمون ظهرهم لكل من خالفهم في العقيدة؟ 1 
يفاوض رسول الله صلى الله عليه وسام كفار قريش في الحديبية وعقد معهم 
صلحا؟ وهل نفى ذلك الصلح - وقتئذ - صفة الكفر والجاهلية عن قريش ؟ 
1 يحاصر المسلمون القسطنطينية في صدر الاسلام بذات السفن التي استخدمها 
الروم (البيزنطيون) في حرب المسلمين؟ هل يريد «العصريون» ان يزعموا 
أن أبا أيوب الانصاري رضي الله عنه عبر البحر المتوسط على ظهر ناقة لينال 
الشهادة ني حصار القسطنطبنية ۴ ألم تزين المساجد والمدن الاسلامية بفنون 
المعار والابداع المندسي والفني الذي ل يعرفه أبناء الصحراء العربية في 
جزیرتہم ؟ 

إذن ما وراء هذه الضجة التي تثار كلا أناب المسلمون وثابوا إلى رشدهم 
وعقدوا العزم على صياغة حياتهم وفق تعالم دينهم» وسعوا إلى تطبيق 
شریعنهم ؟ 

لقد حسم الاسلام قضية التعاون والتسامح مع غير المسلمين منذ ظهور 
الدعوة الاسلامية بفضل الوضوح والدقة والمرونة التي تتسم بها تعالم الاسلام. 
فقد حدد الشرع الاسلامي وعرف الواجب والحرام والمكروه والمبساح 


(۱) المصدر نشسه» ص۱۱ › 1۱۲۹ء .٤١۷‏ 

(۲) يقول فازبلييف « ومن الثابت تقريبا أن الاسطول العرلي الأول انما كان في الحقيقة روميا 
سوريا عربيا وكان بجارته من أهل المدن المفتوحة؛ انظر فتحي عثمان؛ الحدود الاسلامية 
البيزنطية » الكتاب الأول الدار القومية للطباعة والنشر » القاهرة» ۰۱۹۹٩‏ ص۳۳۹ . 


۹۷ 


والمندوب» وفي اطار هذه القواعد الرواضحة استطاع الفرد المسام والمجتمع المسام 
أن يوجه سلوكه وان يتفاعل مع غيره من المجتمعات ويباد هما المنافع » بغير 
حرج» في حدود تلك الأحكام. 


هذه مقدمة لازمة لإيضاح المبادئ المادية والمعايير التي يجحتكم إليها المسام في 
مواجهة المتغيرات الناجمة عن خضوع الإنسان لنواميس الكون وسنة الحياةء 
وهي لازمة أيضا لدحض هذه الأباطيل التي يثيرها خصوم الاسلام حول 
الثوابت والمتغيرات التي تتعامل معها المجتمعات البشرية. فكثيرا ما يتخذ 
هؤلاء المتحاملون من ظروف الحياة المتغيرة ذريعة لتشكيك المسام في عقيدته . 


لقد اتخذ بعض المفتونين بنمط الحياة في المجتمعات الغربية» وخاصة بعد 
ذيوع الفلسفة المادية» وظهور نظرية التطور وشعار التقدم وطغيان التوجه 
اللاديني وبعض الجازات العام الحديث» اتخذوا من كل ذلك سياجا لمحاصرة 
الاسلام ومواجهته بأحد أمرين: إما أن يسير المسلمون على نهج الحياة الغربية 
وينبذوا عقائدهم وأفكارهم وقيمهم والتزامهم بتطبيق الاسلام» إذا ارادوا ان 
تكتب هم الحياة» واما أن يستمسكوا بالذي أوحي إليهم فيحكمون على 
أنفسهم بالحياة خارج الحضارة المعاصرة حتى تقتلعهم رياح التغيير وتهوى بهم 
في مكان سحيق!! ونجد مثل هذا الخلط والتهديد في كثير مما يكتبه دعاة 
اللادينية من أبناء المسلمين في هذا العصر على نحو ما يجيء في موضعه. وغني 
عن البيان أن مثل هذا الادعاء يكشف عن جهل خطير جقائق الاسلامء 
وبتاريخ الاسلام» ولا غرابة في ذلك لأن الادعاء مأخوذ من أقوال 
المستشرقين الذين يضفي عليهم الغرب صفة العلماء المتخصصين في الدراسات 
الاسلامية وشئون الشرق الاوسط. ومن اوضح الأمثلة لذلك ما ذكره احد 
هؤلاء المستشرقين في كتاب اصدره عام ٩۱۹۵م‏ واعیدت طباعته عام 
٤‏ , جاء فيه : « لقد أصاب العقل الحديث بادراكه الغريزي انه لا مناص 
للاسلام من الأخذ بأحد أمرين: اما أن يفتح (أي الاسلام) روحه للتغيير 
۹۸ 


والتبديل او يعتزل الحياة ۲( . 

واذا کان ف هده العبارة شىء من التعمم فان الاستاد بایرد دودج» 
يوضح كيف يتعذر اداء الصلاة والصوم مع ظروف الحياة الحديثة» وكيف 
يتنافى تحري الخمر وأكل الخنزير مع إقامة الحفلات الدبلوماسية القى يتناول 
فيها المدعوون هذه الخبائث الى حرمها القرآن. 

ونظرا لأهمية آراء دودج في الكشف عن مصدر « النظريات» الت يخرجها 
لنا منصور خالد وحسين احمد امین واضرا )| » فاننا نوردها بنصها : 


يقول دودج: «١‏ ولیس أجل ف المجتمم نصف المدوي لعهد الي کل 
(صلى الله عليه وسلم) من أن ينزل الجالون عن جالمم ويؤدوا الصلاة 
مجتمعين. أما اليوم فكيف يستطيع صراف أو سائق سيارة الأجرة أو شرطي 
المرور. أن يؤدي الصلوات الخمس في اليوم في القاهرة أو استانبول» والمشكلة 
نفسها تبدو في رمضان» فليس من العسير أن تصوم من شروق الشمس إلى 
غروبها في الصحراء» إن استطعت أن ترجو سفرك وعملك إلى الليل الباردء 
ولكن إذا كنت مثلا سائق عربة الترام في أحد أيام شهر آب الحار في مدينة 
كالقاهرة» فكيف ييكنك أن تصبر على الظأً والجوع من شروق الشمس إلى 
غروبها وتنهض بأعباء عملك في الوقت نفسه 7 . 


م لا يكتفى الاستاذ دودج بذلك وانما يقرر ان التجديد يفره 
۴ ۲ ج ص 
الأجيال الجديدة من المسلمين أن يعيدوا النظر في الدين ... 


«ان التجديد يحمل الأجيال الجديدة من المسلمين على إعادة تقوم الدين 


K. Cragg, The Call of the Minaret, A Galaxy Book, Oxf. U. Press, New York, (۱( 

1964, pp. 17-18. 

(۲) بايرد دودج» مقال: المظاهر الروحية والأخلاقية للاتجاهات الحديثة في الاسلام من كتاب 
«الاسلام في نظر الغرب »٠‏ مصدر ساہق» ص٣۲‏ . 


۹۹ 


وعلى أن يفكروا بأنفسهم في المشاكل الاسلامية على أسس جديدة ). 


ولا يخفي دودج أنه بنى نظرته إلى الاسلام على الافتراض ان الاسلام: 
« في مواجهته العام والتجدد لا تختلف قصته عن قصة المسيحية في مواجهتها 
التجدد والعام » . 


وذلك مع اعترافه أن القرآن في نظر أهل السنة هو كلام الله الأزلي أوحى 
به كلمة كلمة» وهذا في رأيهء أمر يجعل تجدد الاسلام أكبر صعوبة من 
قضية التجديد في المسيحية البروتستانية . 


وتلك مشكلة الغربيين مع الاسلام» لا يعرفونه الا من خلال ما رسخ في 
اذهانہم من صور للصحراء والمجتمع البدويء ولا يفهمونه إلا من منظور 
فلسفاتہم ومذاهبهم الوضعية التي تخضع الدين لسلطانها. وقد أشاد سلامة 
موسی بهذا التوجه اللاديني ٤‏ زهو ساذج حن قال: ( فهؤلاء الانجليز أنذدين 
يملكون غو ربع الدنيا والذين هم بلا نزاع من ارقى الدول» يكرهون الجمود 
حت في دینهم» فالصلاة تتطور معهم لان روحهم تأبى الجمود ». 


« فالانجليزي قد تطور في لغته راا ومعیشته وها هو ذا یرید ا 
يتطور في صلاته وڼي علاقته بربه» وهذا يدل على أنه يفهم الحياة أكثر 
منا ». وكذلك يفعل أمثال سلامة موسى من الكتاب المعاصرين الذين لا 
يستطيعون رؤية الاسلام الا من نافذة الغرب. فاذا زعم بایرد دودج ان 
الصلاة والصوم من شعائر المجتمع الصحراوي البدوي» التي لا تصلح لعصر 


(۱) المصدر نفسه. 
(۲) المصدر نفسه» ص۲۱۔ ۲۲. 
(۳) سلامة موسى» الأدب والحياةء دار النشر المصرية» ۰۱۹۵٩‏ ص۷۹ .۸٠١‏ 


۰ 


« الترام » وسائقي سيارات الأجرة"ء فان الاستاذ حسين احد امين لا يقف. 
عند تفسير سورة القرآن الكرم (المسد) بما يوافق هواه وانما يدعو إلى ايجاد 
عقوبة مجرية السرقة غير حد القطع ليد السارق لان حد السرقة في الشريعة 
الاسلامية - كا زعم - مرتبط بسرقة الابل التي كانت تمثل عاد حياة البدو 
في الجاهلية وفي زمن الرسول عليه الصلاة والسلام. ولذلك كان من الأهمية 
بمكان التصدي ر همذا الشر المستطير المستفحل (أي سرقة الابل) من عقوبة 
حازمة رادعة... فكان أن فرض القرآن حد القطع ليد السارق ». ويرى 
هذا الكاتب ان الشكل الغالب للملكية في شبه الجزيرة العربية وقتئزٍ هو 
الملكية المنقولة دون العقارية ومن ثم كانت سرقة الابل شرا مستطرا. اما بعد 
الفتوحات الاسلامية فقد تغبرت الخلفية الحضارية والنظم الاجتاعىة وظهر 
شكل للملكية اهم من الملكية امنقولة» ولم يعد سلب الرجل ناقته او لقربة 
مائه يعني أمرا جللاء بل ما عادت السرقة من الجرائم الرئيسية الشائعة في هذا 
الملجتمع الجديد " , وخلاصة ما ينتهي إليه الكاتب - كا فعل دودج - ان 
تغير الاوضاع يقتضي « إيجاد عقوبة لجرية السرقة غير قطع اليد الذي قصد به 
الملجتمع البدوي الجاهلي ». ولا احس الكاتب بالأم وهو يدعو إلى تبديل شرع 


)١(‏ أعدٌ دودج هذا المقال في مارس عام ١۱۹۵م‏ ولو كان الباحث يعم أن عصر اقتحام 
الفضاء الخارجي أضحى وشيكا» ربا ازداد يقينا بصحة فهمه للصلاة والصوم حقی یفاجاً 
بانهیار افتراضاته عام ۱۹۸۷م . فقد ثبت أن أحد رواد الغضاء المسلمين قد أدى فريضتي 
الصلاة والصوم داخل مركبته الفضائية وهو يقوم بعمله على أفضل وجه ثم يؤكد الفحص 
الطبي بعد هبوطه على سطح الأرض أنه وزميله المسام الآخر في حالة صحية متفوقة على 
رفاقهم الآخرين (انظر محاضرة الأمير سلطان بن سلبان بن عبد العزيزء أول رائد عرلي 
مسام يجوب الفضاء ‏ والقي القاها صباح الاحد ۲١‏ جادى الثانية عام ۷١٤١ه‏ الموافق ۲۲ 
فبراير سنة ۱۹۸۷م في المركز الاسلامي الافريقي بالخرطوم) - المصدر: النشرة الاعلامية 
الثقافية للمرکز› العدد (۳۷) شعبان ۱٤۰۷‏ هھ» ص۱۸ .٠۱۹‏ 

(۲) حسين احد أمينء حول الدعوة إلى تطبيق الشريعة» مكتبة مدبولي القاهرة الطبعة الثانية ؛ 
۷ ص۲۱۵ ۲۱۹ . 

(۳) المصدر نفسهء صض٣۲۱.‏ 


الله ل يجد مناصا من إضافة عبارة: «دون أن يكون اختيار العقوبة الثانية 
( أي التي تلغي حد السرقة) خروجا على الاسلام وروحه ١‏ !! م يستطرد 
قاتلا : 


- ونظر الفقهاء والمجتهدون فاذا الآية القرآنية (أي آية حد السرقة‎ ١ 
امائدة ۳۸) قائمة» والحكم بقطع يد السارق والسارقة قائ" وقد كان‎ 
المنطقي والمفروض أن يعلنوها صراحة أن بعض أحكام القرآن والسنة قد‎ 
قصد به التصدي لعلاج شرور وثيقة الصلة بالمجتمع الجاهلي في شبه جزيرة‎ 
العرب وبزمن النبي عليه السلام » وأنه من حق ( كذا) المجتمعات الأخرى‎ 
والأجيال التالية أن تطور هذه الأحكام على هدی روح الاسلام ومقاصده‎ 
!! ١١١ بعيدة المدى‎ 


أهو جرد توارد في الخواطر أن تلتقي مقولات حسين أحد أمين مع 
تخرصات فؤاد زكريا حول ما أساه بمشكلة النص الديني؟ لا أحسب ذلك. 
فكلا الكاتبين ينطلقان في نظرتيا إلى الاسلام والقرآن الكريم من فلسفة 
اوجست كونت الوضعية التي اعتبرت الدين مرحلة عابرة في تطور الفكر 
البشري» ويمنا أن نشبت هنا أن التشويش الفكري الذي يعاني منه فؤاد 
زکريا ورفاقه إنغا هو ثمرة طبيعية للفلسفة التي يدورون في فلكها . حسين احمد' 
أمين يشكو أن آية حد السرقة ما زالت قائمةء وفؤاد زكريا يقول: « وهكذا 
تظهر لنا المشكلات التي تترتب على وجود نص اي مقدس يقوم بتطبيقه بشر 
فانون وتثار هنا كل الصعوبات الناجمة عن التقابل بين الثابت والمتغير والمقدس 
والبشري والروحي والزمني والفطري والتجريي والأزلي والتاريخي والمثالي 


.۲٠۷ص المصدر نفسه»‎ )١( 

(۲) کأنما کان هذا الكاتب يتوقع ان يعقد بجع ديي لإعادة النظر في بعض الآيات القرآنية 
واتخاذ قرار بشأنها!! ألم يعد بنا الكاتب إلى قصة طه حسين والتشكيك في القرآن؟!. 

(۳( حسین احجد أمينء المصدر اسه » ص۲۹۱۲ . ٠‏ 


1۲ 


والواقعی ۲( . 


وز کي جيب ممود يرى في الفلسفة الوجودية وفلسفة كونت - على حد 
قوله: - «تيارين معاصرين كنا جاجة إليها... الفلسفة الوجودية توكيدا 
للحرية» والوضعية المنطقية توكيدا للطريقة العلمية في صباغة القول وفي فهمه 
على السواء ... الوجودية لتكون فلسفة حياة والثانية لتكون فلسفة عل . 


إن العقيدة الاسلامية بنقائها وخصائصها الفريدة ونخاطبتها الفطرة 
الانسانية» عصمت السام من اختلال الرؤية الذي يعاني منه تلامذة الفلسفة 
الوضعية. وفقهاء الاسلام با أوتوا من عام وسعة أفق» حطموا هذا السياج 
الواهي الذي يحاول اللادينيون فرضه على امة الاسلام» وأدركوا - أي علاء 
الاسلام - أنهم يواجهون تحديات العصر» بل كل العصور» من موقع قوة لا 
تقبل المساومة» ومصدر قوتهم هذا الاسلام الذي يجمع بين الأصالة والثبات 
والمرونة» وهذا ما يصعب فهمه على الغربيين ومقلديهم من أبناء المسلمينء إنبم 
لا يستطيعون أن يفرقوا بين الأصالة التي تستمد جذورها من العقيدة 
والأحكام والفرائض والحدود والتشريعات» وبين المرونة التي تلازم تطبيق 
مبادىء الاسلام وأحكامه في واقع الحياة تطبيقا يراعي تغيبر الزمان والمكان» 
وتحدد حاجات الأفراد والمجتمعات ونمط الحياة المعاشية وكل ما يدخل في 
باب جلب المصالح ودرء المفاسد . 


,فلا عجب أن تأتي شريعة الاسلام ملائمة لفطرة الإنسان» جامعة بين 
عنصر الأصالة والشات وعلصر المعاصرة والمرونة» فالات a‏ هذا 
الجتمع عل عوامل الانہبار والفناء والذوبان»› وبالمرونة يستطیع أن يكف 


هسه وعلاقاته حسب تغیر الزممن وتعبړ أوضاع الحياة دون أن بفقد 


. ١١١ ١٠١ص فؤاد زكرياء الصحوة الاسلامية في ميزان العقل» مصدر سابق»‎ )١( 
زكي جيب مود في حياتنا العقلية» دار الشروقء بيروت القاهرة » الطبعة الثانية›‎ )۲( 
. ۳۱-۳۰۹ صض‎ ۱ 


۰۳ 


خصائصه 7 . 


وتتجلى عناصر الثبات والمرونة في مصادر التشريع الاسلامي» القرآن الكرم 
والسنة النبوية المطهرة والاجاع والقياس وكلها تؤكد مرتكزات العقيدة دون 
حجر على حرية الفرد والمجتمع في التكيف وفقا لتغيرات الحياة زمانا ومكاناء 
ما دام الالتزام قائ بأحكام الكتاب والسنة. 

لقد وسعت الشريعة الاسلامية العام الاسلامي - كا يقول الد كتور يوسف 
القرضاوي - على تباين أجناسه وتنائي أطرافه وتنوع بيئاته الحضارية وتجدد 
مشكلاته خلال ثلاثة عشر قرنا من الزمان. والفرية التي أطلقتها أقلام غلاة 
اللستشرقين وتلقفتها عقول تلاميذهم من أبناء الامة الاسلامية عن جود 
الشريعة وانكار صلاحيتها لكل زمان ومكان» مردود على أهلها بمنطق التاريخ 
وبنصوص الدين على السواء. لم يثبت التاريخ - في يوم من الأيام - أن 
الشريعة الاسلامية عجزت عن الاستجابة لحاجة المجتمع الاسلامي» في تطوره 
خلال تاريخه الطويل وفي علاقته بالمجتمعات الأخرى الق وجدت في ظل 
الالام وفريه اة واوو وضرب رماش رلك ا زك 
بقوله عن دخول الاسلام مصر : « بل كان المسلمون على خلاف غیړرهم» ذد 
يظهر لنا أنهم لم يألوا جهدا في أن يعاملوا كل رعاياهم من المسيحيين بالعدل 
والقسطاس» مثال ذلك أنه بعد فتح مصر» استغل اليعاقبة (هي فرقة من 
النصارى) فرصة إقصاء السلطات البيزنطية ليسلبوا الارثوذكس كنائسهم 
ولكن المسلمين أعادوها اخبرا إلى اصحابها الشرعيين بعد أن دلل الارثوذ كس 
على ملکیتهم ها . 


)١(‏ شعبان محمد امماعيل» الاسلام بين الأصالة والمعاصرةء منبر الاسلام» العدد الحادي عشر» 
ذو العقدة ١١٤٠اه‏ - ص0۳- ۵4. 

(۲) توماس و. آرنولد الدعوة إلى الاسلام» تعريب حسن ابراهيم حسن وعبد المجيد عابدين 
واسماعيل النحراوي» مكتبة النهضة المصرية» ۱۹۷۰م ص۸۸. 


°٤ 


وتستمد الشريعة الاسلامية مرونتها من عوامل حددتها النصوص» منها: 
« سعة منطقة العفو المتروكة قصدا» ومنها ١‏ القياس » و«الاستحسان) 
و«الاستصلاح » وهو «اخصب الطرق التشريعية فبا لا نص فيه» وهو 
المصلحة المرسلة - التي أملت تدوين الدواوين ووضع الخراج وتمصير الأمصار 
والحجر على الطبيب الجاهل (عند الي حنيفة) » وفرض الضرائب على القادرين 
(عند مالك)» إن لم يكن في بيت المال ما يكفي ١‏ . ومنها «العرف» أي ما 
اعتاده الناس وتواضعوا عليه في شئون حياتہم. ومن العوامل الاخرى لمرونة 
الشريعة : « اهام التصوص بالأحكام الكلية »» دون الجزيئات» «الا فيا كان 
شأنه الثبات والدوام» كالعبادات والزواج والطلاق ونحوها) ومنها قابلية 
النصوص لتعدد الافهام » وهو منطلق التنوع في المدارس الغقهية ومنها « رعاية 
الضرورات والاعذار والظروف الاستشنائية ١‏ الخ» وذلك كله بغير مساس 
بالأحكام الثابتة الدائمة التي لا جال فيها للتغير كوجوب الواجبات وترم 
المحرمات والحدود الشرعية على الجرائم الخء او ما عبر عنه الفقهاء المسلمون 
بقوهم إن منهج التشريع في الاسلام قائم «على تفصيل ما لا يتغبر واجال ما 


يثغر , 


في هذا الإطار الواضح من الفهم للشوابت والمتغيرات» اجتاز المجتمم 
عليه وسام عندما حفر (الخندق) بإشارة سلهان الفارسي)ء وم بتطاول أحد 


)١(‏ يوسف القرضاوي» عوامل السعة والمرونة في الشريعة الاسلامية» دار الصحوة للاشر› 
القاهرة» »٠۱۹۸۵‏ ص١١.‏ 

(۲) المصدر نفسه» ص١١.‏ 

(۳) المصدر نفسه» ص۷٣.‏ 

.٠١۴١ ٠١١۲ انظر القرضاوي المصدر نفه» ص1۵ ۰۷۵ ۷۷ء‎ )٤( 

(ه) محمد سل العرّاء النظام القانوني الاسلامي في الدراسات الاستشراقية المعاصرة» مناهج 
الستشرقين في الدراسات العربية الاسلامية » الریاض ۱۹۸۵م ج۱ ص۷٣٠.‏ 

(1) القريزي» امتاع الاسماع» مصدر ساہبق» ص۲۲۰ . 


۰۵0 


يومئذ على المسلمين ليسأمم: كيف تحاربون الوثنية وانتم تدافعون عن انفسكم 
بجفر خندق هو من نمار الحضارة المجوسية الكافرة!! وبنفس هذا الانفتاح 
الواعى أقبل امسلمون على دراسة العلوم والحكمة والفلسفة اليونانية وتفاعلوا 
مع الحضارات الأخرى أخذا وعطاء» ولكن ذلك ل يتم بالترخص في العقيدة 
الاسلامية أو تعطيل الشريعة وان كان باليقظة التامة للتيارات الوثنية 
والمعتقدات الضالة التي حاولت التسرب إلى الفكر الاسلامي تحٿ ستار 
التفاعل بن ا لخضازات: 


لقد شغل الد كتور منصور خالد نفسه كثيرا بالحديث عن قضية 
» التأصيل ٩‏ و التأصيل الحضاري » دون أن يدد مقصده بوضوح. اما علاء 
العربية فيقولون « أصل الشيء بفتح الصاد المخففة وضمهاء» أي صار ذا أصل 
أ ثبت ورسخ أصله واذا قلت «أصله ٠‏ بتشديد الصاد وفتحها فانما تعنى 
ذلك بين أصالته"' . 

الأرجح اذن» ان الولف يعني ١‏ تاضل الجانب القيمي ف الاسلام ف 
قلب الواقع الحضاري الذي يعيشه الناس». بيان أصالة القم الاسلامية» 
ولکنه ۾ يوضح سبيله إلى « التأصيل » الا في عبارات عامة تشر إلى أهمية 
الأخذ بالتقنية والعلوم الحديثةء وذلك أمر م يختلف عليه المسلمون في وقت 
من الأوقات. غير أننا نلحظ أن الؤلف يستخدم تعبير (الواقع الحضاري) 
حينا و(الحضارة المعاصرة) تارة و( إنجازات العصر) تارة أخرى وكلها - فا 
يبدو - ممعنى واحد. 
ولعلنا لا نخطئ في حق المؤلف اذا تبادر إلى أذهائنا أن الواقع الحضاري 
الذي يشير إليه هو عين الحضارة المعاصرة التي عرفها لناء واذا صح فهمنا 
على هذا النحو حق لنا أن نتساءل كيف نرسخ قي الاسلام ونبين أصالتها في 


(۱) مط المحيط » للبستافي» وابن منظورء لسان العرب. 
(۲( منصور خالد» الفجر الكاأذب» مصدر سابق ص۱۱ . 


1۰٦1 


الطائرة النفاثة ؟ وكيف يتأتى لنا عضونة الحضارة المعاصرة (وفقا لتعريف 
الؤلف) في القم الترائية الاسلامية» ونحن نعام طبيعة القم وماهيتها ؟ 

لعل ما قصد إليه المؤلف لا يخرج عن فكرة التوفيق بين الاسلام وما جد 
من مستحدثات العصر» في مجالات الحياة بأسرها لا في الآلات وحدها كا 
أراد لنا أن نفهم ولكن تحقيق ذلك التوفيق في إطار الاسلام شيء» وتقيقه 
بتحريف الاسلام أو تبديله أو اخضاعه لفاهي ومعايير غير إسلامية شيء آخر . 

لقد كان المؤلف في غنى عن هذا الغموض الذي عالج به موضوع التأصيل 
لو أنه اعترف _ ابتداء - بأن الحضارة الغربية المعاصرة - دون اجحاف مما 
ابدعت وبا أنجزت في مضار العام - ليست هي العام وحده ولا التقنية 
وحدهاء وانما هي أمشاج من روعة الإنجاز العلمي» والغرور البشري» والخواء 
الروحي» والضلال الفكري الذي حسبه الإنسان الحديث مفتاحا للتقدم 
والرقي. ولكن حرص المؤلف على تبرئة الحضارة المعاصرة من صفة الجاهلية » 
٠‏ هو الذي أفضى به إلى هذا المسلك الشائك. 


قال المؤلف « إن الذي يسميه المؤرخون الحضارة الاسلامية هو حصيلة 
الجهد الفكري الاسلامي للتوفيق بين الاسلام وتعاليمه وبين موروثات الإنسان 
الفكرية ثم تطبيق كل هذا لمجابهة تحديات الواقع الذي عاصره هؤلاء 
المفكرون وكانت أداتهم في هذا التوفيق والتوليف هي العقل ٠)‏ . 


وما أغفله المؤلف هناء أن بناة الحضارة الاسلامية» على الرغم من تفاعلهم 
مع الحضارات الأخرى أو ما سماه المؤلف ١‏ الانفتاح الحضاري الوارف ١)‏ في 
عصر المأمون والعصر العباسي كله» لم يقبلوا موروثات الإنسان الا باخضاعها 
معايير الاسلام. واذا كان العلماء المسلمون اغترفوا من حضارات غيرهم من 


)١(‏ الصحافة» الخرطوم» ۸۳۵١‏ 1۹0 م. 
(۲) الصحافة» ۸۳۵١‏ 1۹41/۵0۷م 


1۰¥ 


الأمم واستوعبوا کل ما هو صالح في حضارات «٫‏ جاءت من مجوس فارس أو 
وثنبي بلاد اليونان »» فانهم رفضوا المجوسية والوثنية والزندقة التي حمل لواءها 
الراوندية والخرمية والمقنعية من الذين اسقطوا الصلاة والزكاة والحج وادعوا 
الألوهية. وكان خلفاء بي العباس» من عهد المنصور إلى عصر المأمون 
والمعتصم » هم الذين وقفوا بجزم واجتثوا هذه التيارات الوثنية ٠‏ التي جاءت في 
ركاب ما وصفه المؤلف « بالانفتاح الحضاري الوارف». 


لقد اجهد منصور خالد نفسه في حاولته التعريف بالتأصيل الحضاري 
ووسائل تحقيقه» فإذا به لا يخرج عن ابتداع صيغة تجعل ما اسماه « بالجانب 
القيمي في الاسلام » نجرد رافد يغذي «شمولية الحضارة التقنية ا لمعاصرة» أو 
جرعة تستقوي بها تلك الحضارة على تخفيف صبغتها المادية !! فهو يقول : 


« بيد أن حضارة الإنسان في هذا الزمان قد تجاوزت علوم الأولين إلى ما 
لا يكن دراسته في المكاتب والمساجد... فتراث الإنسان الحضاري في عصرنا 
هذا هو العام والتكنولوجياء والتكنولوجيا ليست هي السيارة والتلفاز ... وانما 
هي العقل والمنهج اللذان يصنعان كل هذا... والتأصيل الحضاري الاسلامي 
يبدا اولا بالاهتام مہذه المعارف... ثم يتم بالعمل على إعادة مناهج درسنا 
عمقها المادي... وعندما نفعل هذا فاننا نحذو حذو سلف طبقوا المناهج 
المستحدئة التق تعلموها من الآخرين... تماما كا فعل ابن رشد وابن سينا 
وها يستهدیان بارسطو» أو فعل شيوخ المعتزلة وهم يستلهمون أفکار 
الأفلاطونية الحديثة ۲ انتهى حديث الكاتب . 

9 نلحظ هنا أن المؤلف أكد شمولية الحضارة الغربية وني شمولية الحضارة 


)١(‏ انظر الطبرني» خیاط» ج٠٠»‏ ص۲۴ وما بعدها. 
(۲( الفجر الكاذب» مصدر سابق » س۱٣٦۱‏ . 


1۰۸ 


الاسلامية ولم يتطرق إلى بعض الاسئلة المامة: هل تقبل الحضارة التقنية الى 
يعنيها » مبدأ الترقيع ؟ أليست القم الروحية والجالبة اللحضارة الغربية منيلقة 
عن فلسفة خاصة هي نتاج تلك الحضارة؟ ألم تقل النظرية الماركسية « إن 
اسلوب الانتاج في الحياة المادية هو الذي يجحدد الطابع العام لقضايا المجتمع › 
الاجةاعية والسياسية والروحية أو العقلية؟ (١‏ . 

الواقع أن حور الخلاف بين دعاة الاسلام ورموز اللادينية الحديثة يتمثل 
في قضية « الانتقاء التي تناو هما الد كتور محمد يحي في رسالته بعنوان « في الرد 
على العلمانيين »» وفيها نجد إجابة حددة على الأسئلة المطروحة» إذ يقول: 

« وهنا فلح الفرصة للعلانين کي يردوا باحدی اشهر حججهم ھلہ 
الايام وهي حجة مدهشة حقا. فهم يقولون ان اسلوب نقل جوانب (علمية 
وتقنية وصناعية) من حضارة الغرب دون جوانب اخرى (العقائد 
والسلوكيات والأفكار ... الخ) لا يصح» لان هذه الحضارة متكاملة إلى أبعد 
الحدود» فتقدمها الصناعى والعلمى ثمرة عقائدها الفلسفية كا ان منتجاتما 
الادية تعمل بين طياتها قم وأفكار مجتمعها المعنوية " . 


لقد وضع الد كتور ممد يحي قضية التوفيق بين الاسلام والحضارة الغربية 
الحديثة ني إطارها الصحيح» الذي يكشف عن تناقض دعاة العلمانية في نظرتهم 
إلى الاسلام وإلى الحركة الاسلامية المعاصرة. فهم جميعا ومن حيث المبدأً» 
مناوئون لفكرة البعث الحضاري الاسلامي»› وهذا أمر مفهوم بالنظر إلى أن 
العلانية تجرد الاسلام من أهم خصائصه» لتحصره في دائرة لاهرتية ضيقة كا 
فعلت اوربا. ومن م يصبح الحديث عن العودة إلى الاسلام - في نظرهم - 


Karl Marx, Preface to a Contribution to the Critique of Political Economy, : رظil‎ (۱) 

Marx and Engles, Selected Works, Moscow 1955, Vol. 1, p. 363. 

(۲) محد يجى» ورقة لقافية في الرد على العلمانيين» الزهراء للاعلام العرلي» الطبعة الاولى ء 
القاهرة ۵١۳١ھ‏ ۹4۵م ص۵۳ . 


۹ 


دعوة ارتدادية. وخير من يمثل هذا الاتحاه الد كتور فؤاد زكريا الذي يقول: 


«يرتكز الداعون إلى الجمع بين الدين والدنيا ومن ثم بين العقيدة 
والسياسة» على مبدأ صلاحية النص الدينى لكل زمان ومكانء هذا المبدأ في 
ذاته يولد تناقضا اساسا عند تطبيقه... ذلك لأن الدنيا بطبيعتها متغيرة 


واحوال المجتمع والإنسان والسياسة لا تكف عن التطور . وخلاصة ما 
ينتهي إليه الكاتب : 

«انه لا محال للتوفيق بين الدين والدنياء وهذا ما ذهب إليه طه حسين 
منذ اكثر من ستين عاماء عندما أكد ان الخصومة بين العام ” والدين اساسية 
وجوهرية لأن الدين يرى لنفسه الثبات والاستقرار ولأن العام يرى لنفسه 
التغيير والتجدد فلا يمكن ان يتفقا الا أن ينزل أحدها عن شخصيته . 


ولا نخفی ان الاسلام في نظر فژاد زکریا وطه حسین لا يعدو ان یکون 
دينا خاضعا لفهوم الدين كا عرفه الغربيون» ولتجربتهم مع الكنيسة 
الكاثوليكية خلال تاريجهم الوسيط. وعلى الرغم من ذلك لم تغب حقيقة 
الاسلام عن بعض العلانيين لا سا اولئك الذين نشأوا في بيئة اسلامية 
واتيحت هم فرص الاطلاع على بعض العارف الاسلامية في مصادرها 
الاساسية» ولكن ولاءهم للفكر الغرلي - بغض النظر عن دوافع هذا الولاء - 
حلهم على الاهتام بالدعوة الاسلامية المعاصرة وتحاولة افراغها من مضمونها. 
اما باعتبار انها دعوة» «سلفية ارتدادية» أو أنها «مظهر من مظاهر 
الاحباط » أو باعتبارها دعوة رومانسية لا صلة هما بواقع الحياة» ومن ثم يتعين 


(۱) فؤۋاد زکریاء مصدر سابق» ص۳۲ . 

(۲) ورود كلمة العلم هنا لا يعني أن للعلانية صلة بالعلم أو انها تستند إلى العام وسنطرق هذه 
اللسألة في موضعها. 

(۳) طه حسین» من بعید» مصدر سابق ص٤۲۳‏ . 


۱1۰ 


إذابتها في تيار الحضارة الغربية المعاصرة وتلك هي حصيلة اجتهاد منصور 


خالد وحسين احمد أمين. 


يقول منصور إن «عبادة الله والتفكر في خلقه لا تتم باستظهار النصوص 
وإنما تتم جهد العام في المختبر وجهد الطبيب في المشرحة وجهد الباحث المدقق 
في المكتبة فهذا هو الاسلام الحضاري» لا إسلام المنبريات التي لا تعرف من 
الاسلام الا آيات الوعيد والنذير". والخطأ الأول الذي ارتكبه هذا الكاتب 
أنه يفصل بين العام وآيات الوعيد والنذير » بل يكاد يوحي بوجود تناقض بين 
تلك الآيات وثار العام والمعرفة. والخطأ الثاني » أنه م يتفرس بوجوه العلاء 
الذين يعملون في المختبرات ولا الأطباء الذين يسهرون مع المرضى في قاعات 
الجراحة ولا الباحثين الذين تعمر بهم دور البحث ومراكزه» ولو أنه فعل 
ذلك لوجد كثيرا من دعاة الحركة الاسلامية المعاصرة هناك» يعملون في 
صمت. إن الاسلام لا يعرف الفصل بين آيات الوعيد والنذير والعمل في 
المختبرات العلمية أو قيادة الطائرات النفاثة» فثار العام والمعرفة تسير في وئام 
إلى جانب آيات الوعيد والنذير مداية الإنسان وإيقاظ الغافلين عن لقاء الله » 
وصدق الله العظم ‏ إنما يخشى الله من عباده العلاء 4 . 

وقصارى ما انتهى إليه حسين أحد أمين ومنصور خالد» أن الاسلام قد 
يسهم ‏ بموروله ESS LS SS CRE‏ 
صراحة التسلم - أولاً - بأنه لا جال للحديث عن حضارة أخرى غير حضارة 
الغرب)ء لأن الغرب نفسه لن يسمح بذلك. ولأن العام كله يسير نحو 
الوحدة في ظل تلك الحضارة ولا خيار أمام المسلمين في الخروج على ذلك , 


. ٠١١ص الفجر الكاذب» مصدر سابق»‎ )١( 

(۲) سورة فاطرء آية ۲۸. 

(۴۳) انظر تفليد أرنولد توينبي لمذه الفكرة السخيفة في موجز كتابه ١‏ دراسة للتاريخ » الفصل 
السادس من هذا البحث (قراءة في التاريح الاسلامي). 

= حسين احد أمين؛ « إن مجتمعنا الاسلامي جزء من عالم يسير سيرا حشيثا في طريقه إلى أن‎ )٤( 
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وهذه مرحلة هزية نفسية تجاوزها المسلمون منذ أمد طويل» ولكن دعاة 
الفكر الجاهلى المعاصر ما زالوا رهائن تلك اهزية . 

إن الق الاسلامية لم تنبثق من فراغ ولا يتأتى ترسيخها في فراغ. انها 
وليدة العقيدة الاسلامية التي ترتكز على الإان بالل وملائكته وكتبه ورسله 
ولوغم الآخرء وهي مرتبطة بسلوك الإنسان واسلامه لله في كل امر من أمور 
دينه ودنياه.. انها أكبر من كل مفهوم للقم التي تواضع عليها الإنسان» انبا 
قم تستمد بانها وشموهما من ثبات العقيدة الاسلامية وهيمنتها على حياة 
الانسان» ولا يتأتى ترسيخها الا بترسيخ الاسلام نفسهء عقيدة وشريعة› 
فكرا وحضارة» دينا ودنياء ومن اراد أن يبحث عن الجانب القيمي للاسلام 
خارج هذا الاطار فقد أخطأ الطريق . 


تهافت الفكر العلماني : 


ارتبطت بعض التيارات الفكرية الوافدة على العام الاسلامي خلال القرنين 
الماضيين بجر كة الفتح والاستعار الاوربي وهيمنة الثقافات الغربية على الطبقة 
المستنيرة من ابناء المسلمين» وكان طبيعيا - بعد النحسار المد الاستعماري 
وتقلص نفوذه" - أن تعيد أمة الاسلام النظر فا تسرب إليها من مذاهب 
وأفكار ابان خضوعها المباشر للحكم الاجني. ويحتل التيار العلمافي مكانا 
مرموقا بين تلك التيارات» إذ أن العلمانية تمثل الترياق المضاد لفكرة البعث 
الاسلاميء بجكم طبيعتها القائمة على مبدأً الفصل بين الدين والدولة ومحاولة 
فرض التجربة الاوربية في هذا المجال على المجتمع الاسلامي. ومن ثم كان 
لزاما على دعاة العلمانية ان يوضحوا موقفهم من الدين بوجه عام ومن الاسلام 


= يصبح عالنا واحدا لا يسمح بعزلة (دليل المسام الحزين ص۳۸٠).‏ 
)١(‏ ما زال الغرب يتمتع بنفوذ سياسي واقتصادي وحرلي كبير في المنطقة العربية وتمثل دولة 
الصهيونية قلعة كبرى من قلاع ذلك النفوذ. 
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على وجه الخصوص. ولو كان الأمر يتعلق بمجتمعات لا تدين بالاسلام» لا 
وجدوا صعوبة في اقناعها بأن العلائية لا تلغى الدين ولا تناقضه. اما في 
المجتمع الاسلامي فلا يكفي مثل هذا النفيء لأن الدين - في الاسلام - ليس 
قضية شخصية او مسالة تتعلق بالضمير فحسب. ونفى شبهة التناقض بين 
الدين والعلانية» استنادا إلى ان العلمانية تكفل للمتديّن حرية الضميرء لا 
تكفي لاقناع المسام» لانه يعام ان التسليم بمبدأ فصل الدين عن الدنيا يعني بداية 
الصراع مع العلانية. مع ذلك لجأ دعاة العلانية إلى هذا المنطق الساذج لاقناع 
السلمين ان العلهانية لا تلغي الاسلام الذي يمجدونه ويشيدون بقيمه ومثله 
العلىا. فالد كتور منصور خالد مثلا خص الاسلام بكثير من الاعجاب 
والتقدير » في كتابه» «الفجر الكاذب» واثنى على الفقهاء والعلاء » ولكنه 
أعجب باضي الاسلام» لا بالاسلام ذاته» فكان إعجابه شبيها بإعجاب 
السياح بالتحف الأثرية النادرة» وأثنى على فقهاء الاسلام» ما داموا بعيدين 
عن أمور الدنيا !! 

وني ذلك يقول: 

« ونبادر فنقول بأن اخر ما نرمي إليه هو ان نغمط الفقهاء حقهم فقد 
نشأنا في رحاب رجال منهم سبقت فم الحسنى... الخ . ثم يستطرد « وع 
طول عهدنا بهذا النفر - يعني الفقهاء - لإ نسمع من واحد منهم لغوا في 
الحديث او رجا للناس بالباطل ... وظل فقهاء السودان ومتصوفته حتى القلة 
التي ولجت منهم ميدان السياسة يتركون للناس امور دنياهم فهم ادرى با 
طاما اعتصموا بميرائهم القيمي الاسلاسي». ثم يؤكد أن صلاح الناس 
والجماعات لا تقرره القوانين وانما يقرره» أول ما يقرره» التربية والقدوة»7 . 


أليست للفقهاء المسلمين مهمة غير الإرشاد في شئون العبادات والأحوال 


.١١ص الفجر الكاذب»‎ )١( 
المصدر لفسه.‎ )۲( 
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الشخصية؟ أليست همم كلمة في شئون الحكم والقانون والاقتصاد والتربية 
والتعلم ؟ واذا باشروا مسئولیتهم في هذه المجالات. أيكون ذلك خروجا عن 
دائرة اختصاصهم وتدخلا في امور الدنيا؟ 


تلك هي الاسئلة التي كان يجدر بالمؤلف أن يتولى الإجابة عليها وهو 
يفرق بين أمور الدنيا والدين حتى لا يظن المرجفون أن دراية الناس بأمور 
دنياهم تبيح لمم أن يفعلوا ما يشاءون. لكن المؤلف كان مشغولا بجشد البينات 
ES‏ دعاة الاسلام المعاصرين ١‏ أدنى قامة من قدامى الفقهاء 
والمجددين »). ومن ثم أجهد نفسه في إطراء الامام الغزالي وابن رشد وابسن 
سينا والفارالي والمعتزلة ومن سماهم فلاسفة عصر النهضة (الأفغافي وممد عبده 
ورشيد رضا) الذين أشاد بتجديدهم المبدع واجتهادهم العميق» غير أنه م 
يفطن إلى أن هؤلاء الفلاسفة وني مقدمتهم شيخهم جال الدين الأفغافي 
الحسيني قد لقوا في عصرهم» بل حتى في عصرنا هذا من السخرية والتشهير 
والتنديد والافتراء مثل ما يلقى دعاة الاسلام المعاصرين من قام المؤلف ومن 
حلات الاعلام الغرلي الجائرة. وكان الأفغاني أوفرهم حظًا من تلىك 
الافتراءات التي انممالت من تقارير اللورد كرومر في القرن التاسع عشر وانتهت 
بهجمات الباحثة الامريكية ن. كدي وايلاي خدوري“ ولويس عوض في 
القرن العشرين . 


فالأفغاني فا يزعم لويس عوض ١‏ يمزج الدين بالدولة ويفتت الحضارة 
الحديثة إلى شطرين هما وجهها المادي أي العام والتكنولوجيا» ووجهها الروحي 
أي الفكر والقے ۲ ويستطرد الد كتور لويس عوض قائلا: «أيا كان الأمر 
فقد كان هذا رأي الأفغاني: لا منقذ للعالم الاسلامي إلا باتحاده في جامعة 


)١(‏ المصدر نفسه, 
(+) انظر: .4-5 Kedourie, Afghani and Abduh, Frank Cass & Co. London, 1966, pp.‏ 
(۳) ملة التضامن» لندن» العدد ۲١ )١۱۹(‏ أغسطس ۳ ص1۳ ١‏ الایراني الغامض ». 
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إسلامية داخل اطار خلافة تجعل الدين والدولة شيئا واحدا وتسير على نهج 
الخلفاء الراشدين ‏ . 

م يقول لويس عوض «هكذا كان الأفغاني يرى العام العوبة» السياسة 
عنده ألعوبة» الفكر عنده العوبة» الاصلاح عنده ألعوبة وهذه شخصية 
المغامر.. غيره يزعم ولو كذبا على النفس أو على الغير أنه يعيش بلا وطن 
ولا روابط كشذاذ الآفاق ويضحى بكل شىء في سبيل قضية مقدسة. أما 
الأفغاني - والحديث ما زال للويس - فقد كشف أوراقه في لحظة غضب عارم 
إنه ينظر إلى الحياة نظره إلى لعبة "٠‏ . انتهى حديث لويس عوض. 

هذا هو الأفغاني أو الايراني الغامض - كا يراه لويس عوض - وهو 
ذات الأفغاني الذي أضفى عليه منصور خالد صفات المجدد المبدع المجتهد 
الذي « ما ابتغى الا حاية الاسلام من أن يصبح سلفية ارتدادية تعود بنا 
القهقرى على الأعقاب "١‏ : 

والشيخ مد عبده» بعد اعتزاله أمر السياسة وقطع علاقته مع الأفغافي 
»)۱۸۸٤(‏ يصبح موضع تقدير واطراء لويس عوض» مثلها أثنى منصور 
خالد عل فقهاء السودان الذين پلزمون حدودهم ویت رکون للناس امور 

بقول لويس عوض: « کان معروفا عن عمد عبده أنه كان يكره السياسة 
ويرى أن وظيفة المفكر هي الاصلاح بالفكر والتربية والتعليم لا با لمشاركة 
المباشرة في عالم السياسة ٠‏ . 


ہل نزداد علا من لويس عوض عندما يحدثنا ,أن محمد عبده كان مطلعا 


)١(‏ المصدر نفسه. 

(۲) التضامنء العدد (۲۰)» ۲۷ أغسطس» ۱۹۸۳ ص٦1‏ . 
(۳) الفجر الكاذب» ص۴٠‏ . 

. ٠1ص التضامن» العدد (۲۰) ۲۷ أغسطس ۱۹۸۷م»‎ )٤( 
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على الاعيب الأفغاني بين الأحزاب السياسية والملوك والامراء للحصول على 
لمال وكان مستاءً لذلك المنهج المجافي للأخلاق باسم السياسة ). 


وما يمنا في هذا المقام وضوح القاعدة العلانية التي ينطلق منها كل من 
منصور خالد ولويس عوض في تحديد مهمة رجل الدين المصلح ومهمة رجل 
السياسة وكلاهما يتحدث عن المجتمع المسام في وادي النيل. ولئن كان لويس 
عوض سافرا في هجومه عل الأفغاني السياسي وإشادته محمد عبده المصلح 
فان منصورا كان مدركا جسه السياسي لطبيعة المأزق الذي تواجهه العلهانية في . 
الجتمع الاسلامي» فاتخذ طريقه برفق وبدأً بتلقين الذين يتحدثون عن 
العلانيةء ولا أقول العلهانيين» درسا في معنى العلانية» حيغا قال: « ونقول 
للأمانة بأن العجز الفكري لم يكن هو عجز الاسلاميين وحدهم وانما شار كهم 
فيه الذين يتحدثون عن العلانية وهم الآخرون يختزلون الألفاظ من واقعها 
التاريخي » فالعلمانية لا تلغي الدين... الخ ۲ م EC E‏ 
الاسلام دین لا کالأدیان فهو دين معاش ومعاد »0 . ولعله نسي أنه کان 
يطري - قبل لحظات وعلى نفس الصفحة - الفقهاء الذين يتركون للناس أمور 
دنياهم» فهم أدرى بها. وعندما يفطن إلى التناقض الذي وقع فيه بجديثه عن 
الاسلام الذي لا يفرق بين المعاش والمعاد » والعلانية التي تضع حدا فاصلا بين 
الدين والدولة في كل شيء. يحاول الخروج من المأزق بتفسير كلمة « المعاش» 
قائلا : « فالاسلام دين يحث الناس على العمل لدنياهم کانہم يعيشون أبدا 
ويدعوهم للعمل لآخرتهم كأنهم ييوتون غدا»!! ثم يستدرك قائلا ١‏ فمحور 
الحديث اذن هو الق المثلى التي يدعونا ها الاسلام» هي المدينة الفاضلة التي 
يجنا على اقامتها في الأرض الخ ۲ . 


)١(‏ المصدر نفسه. 
(۲) الفجر الكاذب» ص٤٠‏ . 
(۳) المصدر نفسه. 
)٤(‏ المصدر نفسه. 
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غير ان هذا الاستدراك لا يعين المؤلف على الخروج من مأزقهء اذا قصد 
بذلك» الدفاع عن العلهانية أو الاس صيغة تجعل التوفيق بينها وبين الاسلام 
أمرا مقبولا. وحور الحديث هنا ليست المدينة الفاضلة ولا القم المثل التي 
يدعونا ها الاسلام - كا زعم المؤلف - بل القضية التي أثارها هو نفسه» 
قضية العلانية وموقفها من الدين ومن الاسلام بوجه خاص» فقد ذهب 
الؤلف إلى حد الإقرار بأن الاسلام دين معاش ومعاد ولكنه بدلا من تأكيد 
هذه السمة التي تفرد بها الاسلام بمزيد من الأمثلة التي توضح عناية الاسلام 
بشئون الفرد والاسرة والمجتمع والدولة وفي جال التربية والاقتصاد والتشريع 
وغيرهاء اذا به ينصرف عن الموضوع برمته ليحدئنا عن رسالة الاسلام 
الاخلاقية وقيمه المثل» والقم السرمدية والقم النسبية » ليخلص إلى أن الاسلام 
لا شأن له بأمور الدولة» و يسخر من مصطلح «الدسترر الاسلامي »› 
استنادا إلى أن كلمة دستور نفسها كلمة فارسية". وعلى الرغم من ان المؤلف 
استهل حدیثه بأن الاسلام « دین لا کالأدیان؛ معنی ان تعالیمه تشمل کل 
جوانب الحياة» فقد انتهى إلى القول بأن الدعوة إلى دستور اسلامي ١‏ دعوة 
غوغائية » والحديث عن إسلامية الدستور « مغالطة ونفاق "ء أي أن الاسلام 
اصبح - فجأة - عقيدة تفرق بين الدين والدولة. وهذا التناقض اصبح سمة 
العلانيين في الوطن الاسلامي» لأنهم لا يستطيعون إنكار حقيقة الاسلام» وفي 
الوقت ذاته يسعون إلى طمس هذه الحقيقة عندما بجدونما عقبة تحول بيهم 
وبين مخاطبة المجتمع المسام بمناهم غريبة عن الاسلام. يؤكد ذلك الاستاذ 


,۱١۵ دا٤ص المصدر نفسه»‎ )١( 

(۲) المصدر نفسه: يدو أن املف لم يفطن إلى ما يعرف عند أهل العربية بالألفاظ المعربة 
التي طوعها العرب للسانهم. ول القرآن الكرم أمثلة كثيرة لتلك الألفاظ المحربة» نذكر 
منها على سبيل المثال: الاباريق الاراثك - الجبت - الطاغوت - الاستبرق الخ. انظر؛ 
السيوطي › الانقان في علوم القرآن» مصطفی اباي الحلبي» مصر؛ ۳۷۰اه د ١۱۹۵٠م»‏ 
ص۱۳۵ ,۱٣١‏ 

(۳) الفجر الكاذب» صه٠.‏ 


11۷¥ 


حسين احمد أمين في حديثه عن الاسلام والعلانية. فهو يعترف - كا فعل 
منصور خالد - أن الاسلام في صدره لم يعرف كنيسة أو نظام رجال دين 
ولا كانت في دولته طبقة منهم متميزة عن غيرها ).ثم ينكص قائلا: 
« هكذا بدأت تتكون ف العام الاسلامي طبقة من رجال الدين شبيهة إلى حد 
كبير بكهنوت المسيحية وبدأت تظهر فيه الشرور والدواعي التي أدت في العام 
الغرفي إلى غلبة العلانية !! 

وفحوى هذا الادعاء إن طبقة من الكهنة ظهرت في الاسلام وفعلت - إلى 
حد كبير - ما فعلته البابوية في اوربا!! ومع ما تحمله عبارة المؤلف من افتراء 
على تاريخ الاسلام فأنها تنهض دليلا قويا على تهافت منطق العلهائية وإحساس 
دعاتها بالمزيمة في مواجهة الاسلام. فا دليل الكاتب على ظهور هذه الكنيسة 
في الاسلام؟» دليله على ذلك - على حد قوله - الفقهاء والعلاء والقضاة 
الذين اتخذوا زيا خاصا والذين كانوا « يصرون على ان يلتزم السلطان بأحكام 
الشرع" . وعندما يواجه الكاتب جقائق التاريخ التي تست ان فقهاء الاسلام 
وعلاءه لم يقتلوا احدا او يسجنوه لأنه اتى بنظرية أو رأي مخالف» وم 
يججروا على حرية الفكر» يفسر ذلك بقوله: «لأن العلوم م تكن قد بلغت 
في العصور الوسطى مبلغا يكن للفقهاء الاحتجاج عنده (أي السلطان) 
بتناقض اكتشافاتها مع المعارف الواردة بالكتب المقدسة ١‏ !! وهنا يكشف 
المؤلف عن حقيقة منظاره» إنه لا يرى التاريخ الاسلامي إلا من خلال قراءته 
لتاريخ الكنيسة في العصور الوسطى! ما هذه الاكتشافات التي تناقض المعارف 
الواردة بالكتب المقدسة عند المسلمين ؟ حت لفظ «وءءدامإم8» الذي يستخدمه 
الغربيون» استعاره منهم حسين احمد أمين ليطبقه على المسلمينء فام يقل: 


(۱( حسين اححمد امين» الدعوة إلى تطبيق الشريعة الاسلامية مصدر سابق ص۹٥۲‏ . 
(۲) المصدر نفسهء ص۱٣٠۲.‏ 

(۳) المصدر نفسه. 

. ۲٠۲ص المصدر نفسه»‎ )٤( 


11۸ 


القرآن الكري » وانما قال « الكتب المقدسة » لأنه يعم أن القرآن ليس فيه ما 
يناقض أية حقيقة علمية ثابتة ! !. 

وعندما أعاد بعض رجال الدين في أوربا النظر في عزلة الكئيسة عن شئون 
الحياة وأشاروا إلى الاهتام بقضايا المعاش وتعزيز القع المسيحية في العام 
المادي» دعوا إلى ما يسمى ١‏ بالمسيحية العلائية "٠‏ . وقد أشار إليها الكاتب 
تحت عنوان: « الدين العلاني ٠‏ . ولا شك أن ترجة مصطلح « المسيحية 
العلانية » الى تعبير «الدين العلاني » من شأنها أن تؤدي إلى لبس. فالمصطلح 
لا يعني في حقيقته سوى دعوة من بعض رجال الكنيسة في الغرب لتوسيع 
دائرة اختصاصهم بجيث تشمل شئون الدنياء ولكن الحديث عن « دين علافي» 
رما يوحي إلى القارئ أن الدين قد يكون علانياء وما دام الأمر كذلك» 
فلم لا يكون الاسلام علهانيا ؟؟ وقد وقع اللبس فعلا. 


فقد نشرت جريدة الصحافة السودانية) مقالة تحت عنوان «الاسلام 
والعلهانية» زعم کاتبها أنہا وردت على لسان العام الجليل الشيخ محمد متولي 
الشعراوي» دون إسناد موثق وذكر للمصدر. تطرقت القالة للحديث عن 
العلهانية با يوهم القارئ ان العلمانية مشتقة من العام (بكسر العين)!! فقالت 
على لسان الشيخ الشعراوي - والتبعة على الراوي - أن كلمة علانية معناها 
أا تسير في أقضيتها وفي كل مالاتها على وفق ما يجيء به العلم.. فا هو 
العم ؟ ثم تساءل الشيخ الشعراوي - والرواية ما زالت لكاتب جريدة الصحافة - 


)١(‏ انظر: موريس بوكاي الذي يقول: إن العلاقة بين القرآن والعلم مثيرة للدهشة لا سيا 
عندما يتضح أنها علاقة اتساق ووثام لا علاقة نزاع» مع أن القرآن سابق للعام». 
M. Bucaille, La Bible, Le Coran, et La Science, Eng, translation, North American‏ 
Trust Publication, 1978, p.110,‏ 
(۲) غظهر هذا الاتجاه في النصف الأخير من القرن الميلادي العشرين. 
(۳) المصدر نفسه» ص۲۵۹ . 
)٤(‏ الصحافة» الخرطوم› العدد ١١ ۸۳٦۹۲‏ رمضان ١١٤٠ه.‏ 


11۹ 


م أورد الكاتب مقتطفات أخرى نسبت إلى الشيخ الشعراوي وكلها 
تتحدث عن العلاقة بين الاسلام والعلم حديثا يومئ إلى ان مصطلح العلانية 
( بفتح العين) أصبح ينطق ( بكسر العين) لاثبات صلته بالعام ونفى تناقضه مع 
الاسلام!! 

والحق أن لفظ العلانية تعريب لمصطلح غرلي لا صلة له بالعام» وقد عرف 
تعريفا وافيا لا لبس فيهء على صفحات الكتب والمعاجم اللغوية والموسوعات 
العلمية التي تطرقت لدراسة الفكر السياسي الغرفي وتطوره» وتاريح المجتمع 
الاورني الذي كان مسرحا لصراع طويل بين الدولة والكنيسة الكاثوليكية» أو 
ما تسمى احيانا بالسلطة الزمنية والسلطة الروحبة (اللاهوتية)» خلال ما 
يعرف بالتاريخ الاورلي الوسيط. وتجمع المصادر الغربية على ان العلانية 
(rimواuه8)‏ مشتقة من كلمة عالّم ( بفتح اللام) أي الدنيا» فهي تقابل كلمة 
الدين والقداسة. والعلافي صفة لكل ما هو دنئيويء أي لا علاقة له 
با لمعتقدات الدينية» سواء أكان ذلك في محال الحكم والسياسة» أم الفكر 
والاجتاع» ام التربية والتعليم» م الفن والأدب . 


وكا يقول الدكتور محمد يجى: لا قيامة لدعوة العلانية خارج نطاق 
الممارسة التاريخية الغربية ووجود الكنيسة وحالة الدين المسيحي ». وهذه 
الحقيقة وحدها تكفي لتفسير هجمة العلهانيين في العام الاسلامي على الحركة 
الاسلامية المعاصرة» وغاولتهم الدفاع عن العلهانية ونفي التناقض بينها وبين 


)۱( انظر» قاموس اكسفورد العالمي» ودائرة المعارف البريطانية» ماکروبیدیا» شیکاغو ۱۹۷۸ م 
(مادة سيكيولارزم) وراجع ايضا: ججث الد كتور الطيب زين العابدين: « التيار العلاني في 
السودان». المؤتمر الأول لجاعة الفكر والثقافة الاسلامية» الخرطوم» ٠١ ١١‏ صغر 
۳ھ 

(۲( مد ې٠‏ «الرد على العلانیین»» مصدر سابق» ص٠۳۱.‏ 


1۲۰ 


الاسلام » بل ذهبت طائفة منهم إلى قلب حقائق التاريخ رأسا على عقب» في 
سیل تبریر دعواهم. 

فالد كتور زكي نجيب مجمود - مللا - يصف التحرر من التبعية للغرب 
وتقهقر الدعوة العلانية امام المد الاسلامي بأنها نكسة» فيقول: 

« الحقيقة أننا سرنا إلى الأمام من أوائل القرن الماضى إلى بدء الحرب 
العا مية الثانية .. ولكن النكسة جاءتنا بعد الحرب العالمية الثانية... إحياء 
العقيدة الاسلامية لا بأس به لولا ان ذلك استتبم ايضا رفض”' ثقافة 
الاورلي" . اصبحنا كائنات مسوخةء لا الشباب شبابا ولا الشيوخ شيوخا) 
لاذا ؟ لأن « من أعجب العجب ان الاسرة الواحدة يكون فيها الشيوخ 
مستقبلیین والشباب سلفیین ۲ . 


ووصف بعض الصحافيين المعاصرين » التوجه ر الاسلام بأنه أزمة » 
تقتضي جنا عن الخروج منها: « منطقتنا - أي العربية - تركض غو الدين› 
كيف الخروج من أزمة هذا المد الديني الضخم. 


توضح هذه المقتطفات حقيقة الأزمة التي تأخذ باق العلهانيين» فام يجدوا 


)١(‏ كا رأينا في الفصل الثاني ( تحت راية القرآن)» كانت هذه الفترة تمثل ذروة التسلط 
الأجني وسيادة الفكر اللاديني في العالم الاسلامي» كا شهدت الفترة التي اعقبت الحرب 
العالمية الثانية انتصار حر كات التحرير في جهادها ضد الاحتلال الأجنبي ونفرذه الفكري 
والسياسي» ونقهقر الفكر اللاديني أمام الحركة الاسلامية المتصاعدة. فكيف يوصف هذا 
الانقصار » بأنه نكسة!!؟ 

(۲) لم يكن الكاتب دقيقا في هذه المقولة إذ أن النهضة الاسلامية المعاصرة لا ترفض ثقافة 
الاوريي وانما ترفض الوصاية الفكرية التي يسعى الغرب لفرضها على امة الاسلام» واذا 
كان في ثقافة الاورلي ما يوجب الرفض فا الذي يجعل رفضها أمرا منكرا؟!. 

(۳) المصور العدد ۰۳۱۶۱ ۲۸ ربیع الأول ۱٤۰۵‏ هھ - ۲۱ دیسمبر ۱۹۸٤‏ م ص۲۲. 

(4) المصدر نفسه» ص٣۲.‏ 

(۵) المصدر نفسه. 


۲1 


حرجا الأ الأدعاء بأہم « دعاة منهج علمي في التفكير ۲ . 

ان نزعة العلانية نحو اخضاع المجتمع الاسلامي لفلسفتها وتحديد مفهوم 
الدين وتفسيره على النحو الذي ارتضاه الغرب» تضعها على خط المواجهة 
المباشرة مع الاسلام. الاسلام دين ودولة. والعلهانية خلاصة صراع بين الدين 
والدولةء لقد ثارت الدولة في اوربا على الكنيسة لأنهاء كا قال لويس عوض 
كانت - أي الكنيسة الكاثوليكية - تحرم كل نشاط فكري أو فني أو علمي 
أو أدبي يخدم الدنيا ولا يخدم الدين» وتعده منافيا لاان المسيحي القدي . من 
أجل هذاء مات الغكر والفن والعام والأدب في أوربا المسيحية أكثر من ألف 
عام ۲ . 

ومن أجل ذلك وجدت المجتمعات الاوربية الحديثة في العلانية منفذا 
للتحرر من سلطان الكنيسة ومعبرا نحو حرية الفكر التي افتقدتبا أمدا طويلا. 

« لقد وضعت الكنيسة ‏ والحديث ما زال للد كتور لويس عوض - الخيار 
بين الإنسان والله وبين الدنيا والآخرة وبين المادة والروح» وبين العام الطبيعي 
وما وراء الطبيعة وبين الزمان والوجود في الأبدية واسست العقيدة المسيحية 
على قيام التناقض بين الطرفين »" . 

ثم ظهرت الدولة القومية الحديثة في اورباء بعد عصر النهضة» ورجدت 
ضالتها في نراث اثينا الفكري وإرث روما التشريعي» ونار العام التجريبي› 
فأمت العقل البشري وجعلت الدنيا أكبر همها ومبلغ علمها وقالت للكئيسة 
ورجاطا : « خذوا الروح واعطونا المادة. لنا الدنيا ولكم الآخرة»! 


فهل يستطیع العلانيرن ا دوا تریرا لئل هذه القسمة ف المجتمع 


)١(‏ ويسمونه احيانا بالعقلانية, 


(۲( لويس عوض.» مقال: ١‏ صور من عصر النهضة الاوربية». المصور› ۱ مصدر سابن 
س۳۵ . 
)۳( المصدر نفسه. 


FF 


الاسلامي ؟. ما ينبغي هم وما يستطيعون» وصحائف التاريخ الاسلامي امامهم 
مفتوحة» لن يجدوا فيها بابوية تسلطت على رقاب الناس ولا وصاية لاهوتية 
حاربت العام وأذلت الفكر . لن يحد العلانيون غير حقيقة واحدة تؤكد أن 
أسطورة الفصل بين الدنيا والآخرة جاءت خلسة في ركاب الغزو الفكري 
الاورني» وأنها نبت غرس في غير تربته. 

ولثن اتخذت حر كات التحرر الوطني في كثير من الأقطار الاسلامية طابع 
الحركات القومية العلانية التي عرفتها اوربا نفسهاء فان ذلك لا يعني 
بالضرورة تقبل المجتمع المسام لفكرة العلانية أو تجاوبه معها. وعلى الرغم من 
النجاح الذي حققته العلانية في استقطاب جموعة كبيرة من ابناء الامة 
الاسلامية في النصف الأول من القرن العشرين ممن تأثروا بنمط الحياة في 
المجتمعات الغربية وفكرها وسلوكهاء فان الفجوة الكبيرة التي تفصل هؤلاء 
عن قاعدتهم اة الر فة الت وللا عل أن لار الان فا 
الاسلام تيار دخيل» وانه لم يعد يلك مقومات البقاء بعد زوال امؤثرات الي 
افرزته» وقد اخذت بوادر الحسار المد العلاني تبدو جلية أمام الوعي 
الاسلامي المتصاعد في سائر أرجاء العام الاسلامي. 


۲۳ 


الفصل الرابمى 


الغزو الفكري 


النهج الاستشراقي : 

من السمات المميزة لدعاة الفكر الجاهلي الحديث في الوطن العرلي» دأبم 
المتواصل لإقحام مصطلحات غريبة على المجتمع الاسلامي وفكره وتاريخه» 
وهي مصطلحات مستمدة في المقام الاول من تاريخ المجتمع الاوربي وتطوره» 
وتمثل في الوقت ذاته » النزعة العلانية التي سادت ذلك المجتمع فا بعد. ونظرة 
إلى بعض تلك المصطلحات تكفي لتحديد مصدرها. 

فعلى سبيل المثال نجد الد كتور فؤاد زكريا يردد في أحد مؤلفاته التعابير 
التالية وهو يتحدث عن الصحوة الاسلامية: 

الطابع الارتدادي - نظرة لا تاريخية - التواكلية (بمعنى الإان بالقضاء 
والقدر ) - الحكم الثيوقراطي - النظرة الارتدادية - الحكومة الدينية - العصور 
الوسطى العربية - الاغتراب الزمني (بمعنى الالتزام بالقران والسنة والشريعة 
الاسلامية )7 . 

أما الد كتور منصور خالد فقد أسمعنا كثيرا من هذه الألفاظ من قبل» 
وهي لا تختلف عن مصطلحات فراد زکريا الا من حيث التنوع في الصياغة» 
فنجده ۔ مثلا - يتحدث في كتابه : « الفجر الكاذب ١7ء‏ عن السلفية 
)١(‏ فؤاد زكريا: الصحوة الاسلامية في ميزان العقل» مصدر سابق» ص ۳۵ إلى ص ۷۸. 
(۲) انظر المقدمة. 

۲۵ 


الارتدادية» بدلا عن الطابع الارتدادي عند فؤاد زکریا» کا تحدث عن 
النظرة اللاتاريخية والظلام الدامس» بمعنى البعث الحضاري الاسلامي. وذكر 
الفقهاء الارتداديين والدعوة الغوغائية » م الغيسوبة الحضارية". واكتفى 
الد کتور ز کي جیب مود بالحدیث عن ١‏ بیع العقول من اجل الخرافة )'. 
والخرافة عند زكکي جيب مود ت تعني الميتافيزيق ‏ واف قا ل :رای 
لويس عوض المنبع الذي انبثق منه Yk:‏ والمسبحبة والبهودية ا ا 
بأديان التوحيد الثلاثة' . 


أرأيت كيف أدى هذا التسلسل الوصفي للميتافيزيقا - آخر الأمر - إلى 
تحديد ماهية الأديان التي اوحى بها الله سبحانه وتحالى إلى رسله الكرام ؟ 


ولنيدأً بمناقشة بعض هذه المصطلحات ونكتفي باثنين منها وها «الحكومة 
الدينية » و« الصراع الطبقي ٠»‏ لان الد کتور لويس عوض قد زج )ا زجا ي 
حدیث له عن الاسلام» جاء فيه 


« ولا كان الاسلام دينا ودنيا وكانت اصول الحكم فيه ترتكز على 
( الثيوقراطية) ( كذا). أي على الحكومة الدينية» حيث الشريعة هي اساس 
الدولة» فقد كان من المحال ان يصرف أمور المسلمين إلا العارفون بكتاب 
الله و IT‏ صل الله عليه وسام . هكذا يفتينا الدكتور لويس 
عوض . وكا ذكرنا من قبل»ء لا مكان ١‏ للثيوقراطبة » لي تاريخ المسلمين ولا 
في الفقه الدستوري الاسلاميء لأن هذه الكلمة «افرنجية» تعني حكم 


.م١۱۹۸1⁄/0/۱۲ منصور خالد» الصحافة‎ )١( 

)۲( الصحافة» ۱۹۸۹/1/۲۰ م. 

(۳) فشور ولباب مصدر سابق» ص۰٦۱‏ . 

)٤(‏ التضامن» مصدر سابق» ۲۰ أغسطس ۱۹۸۳م» ص1۳. 

(۵) لويس عوض» مقدمة في فقه اللغة العربية» ايئة المصرية العامة للكتاب القاهرة. ۹۸۰٠م‏ 
ص٤۵‏ . 


I 


القساوسة ( كليرجي) الذين» خضعت همم اوربا في تاريخها الوسيط والذين 
زعموا أنهم بملكون تفويضا إميا لحكم البشر . 

والاسلام لا يعرف طبقة تسمى «القساوسة» ولا (غير القساوسة) تذعي 
مثل هذا التفويض › واغما ختار المسلمون حاكمهم بمحض اختيارهم وارادتېم» 
ویعزلونه اذا حاد عن الشرع او نقض العهد الذي بایعوه عليه. هذه قاعدة في 
الفقه الدستوري الاسلامي. ولا أود ان اضرب مثلا بالصدیق رضي الله عنه 
الذي وضع السابقة الدستورية الاولى في هذا الصدد ولكني أشر فقط إلى 
مقولة السيد عمر مكرم التي رد بها على من أنكر على أهل مصر عزل الوالي 
العثاني وتفويضهم الحكم لمحمد علي باشا »)۱۸٠۵(‏ طوعا واختيارا وعلى 
شروطهم. قال السبد عمر: « أولو الأمر العلاء وحلة الشريعة والسلطان 
العادل» وهذا (أي الباشا العثاني) رجل ظا وقد جرت العادة - يعني 
السوابق الدستورية الاسلامية - من قدي الزمان أن أهل البلد يعزلون الولاةء 
وهذا شيء من زمان» حت الخليفة والسلطان اذا سار فيهم بالجور فانم 
يعزلونه ويخلعونه ». فأين « الثيوقراطية » او « حكومة القساوسة » التي يحدثنا 
عنها لويس عوض وفؤاد زكريا من هذه الأصول التي أرسى الاسلام دعائمها 
في شئٿون الحكم ؟ 

فحدیث لریس عوض عا سماه اصول الحكم ف الاسلام من خلال التجربة 
الاوربة لا يعدو ان يكون تلفيقا وتزويرا للتاريخ الاسلامي» وهو أمر لا 
يليق بمن يتصدى لمخاطبة العقول باسم العلم» ولكن يبدو ان الد كتور لويس 
يدف إلى شيء آخر لا علاقة له بجقيقة نظام الحكم في الاسلام» لأننا نجده 
ينتقل فجأة إلى الحديث عا اسماه « طبقات العرق العرلي واللغة العربية» ولأول 
مره نسمع ان اللغة اصبحت طبقة م طبقات الجتمع. فهو يقول: « وهؤلاء 


.۹۳١ص دائرة المعارف البريطانية» مایکروبیدیا» ۰۱۹۷۸ ج۰۹‎ )١( 
. ۱٣ص الجبرتي» عجائب الاآثار » دار الجیل - بیړوٽت» ۱۹۷۸م ج۳»›‎ )۲( 


1۲۷ 


هم العرب المستعربون (يعني العارفين بكتاب الله وسنة رسول الله ( صلى الله 
عليه وسام). ثم يواصل حديثه قائلا «وبالطبع هذا يتضمن ان الاسلام 
الصحيح فيه طبقات غير طبقات الايمان والتقوى والعمل الصالح وهذه هي 
طبقات العرق العرلي واللغة العربية» وهو ما لم ينص عليه صراحة في التاريخ 
الاسلامي خشية الفتنة ولخالفته صراحة لجوهر الدين ٠»‏ . 


وبعد اقحام مصطلح « الثيوقراطية » في التاريخ الاسلامي » عنوة واقتدارا» 
يواصل الد كتور لويس عوض تليله التاريخي» لاقامة الدليل على نظرية 
جديدة فحواها ان التاريخ الاسلامي - منذ ظهور حركات الانشقاق على 
الخلافة ایام الخلفاء الراشدين - شهد « صراعا طبقيا » واحتجاجا على الاتحاه 
الذي يربط بين العروبة والاسلام» ودليله على ذلك ظهور الخوارج والشيعة» 
« فقد كانا يلتقيان في شيء خطير أخطر ما يكون» وهذا هو الثورة على الحق 
العرلي وعلى السلطة العربية اللذين قدمهها بثو امية (بنو قريش) كبديل للحق 
الديني » إهيا كان أو انسانبًا ٠‏ . 


آرائف جرأة على التلفيق في تصوير التاريخ الاسلامي كجرأة هذا 
الكاتب ؟ ولكنه لا يقف عند هذا الحدء بل يكشف عن المزيد من النظريات: 
« ولو كنا نستخدم لغة العصر الحديث لقلنا ان الخوارج والشيعة وسائر 
الدعوات التي تجمع تحت الويتها مسلمو الأمصار المفتوحة كانت تنظر إلى 
حكم بني أمية على أنه فترة الاستعار العرلي باسم الدين واللغة لما فتحه 
المسلمون - لا العرب وحدهم - من أمصار غير عربية دخلت دين الاسلام 
وتكونت فيها الأمة الاسلامية. فهي بهذا المعنى حركات قومية تحررية ١‏ 
انتهی حدیث لويس عوض. ) 


)۱( مقدمة في فقه اللغة» مصدر ساق » ص۵4 . 
(TY):‏ لويس عوض» المصدر نفسه» ص٦‏ . 
(۳( المصدر نفسهء ص۱٦‏ . 


۲۸ 


ونلحظ هنا ان الد كتور لويس عوض استخدم بعض المصطلحات الحديثة ‏ 
« كالقومية » و«الحركات التحريرية ) - وفيا بعد - «الصراع الطبقي ۲ 
استخدمها كلها بأثر رجعي» باحثا عن شواهد هما في تاريخ الاسلام» فام جد 
ما يستند إليه سوى إشارة غامضة إلى حركتي الخوارج والشيعة. 

يقول الد كتور , وهكذا نشأت الشيعة منذ بدايتها في العراق فكانت حر كة 
قومية استهدفت أن يكون حكم الأمة الاسلامية من العراق وليس الشام». 


اما الصراع الطبقي داخل العراق - في رأي لويس عوض - فهو أمر لا 
يحتاج إلى دليل لأن: ١‏ قارئ لهاوزن - والحديث هنا للد كتور لويس عوض 
- يجس احساسا واضحا بأن هذا الصراع بين أهل العراق وأهل الشام كان 
يخامره الصراع الطبقي السافر داخل العراق نفسها)'. وثلهاوزن هذا 
مسنشرق ال ماني معروف» ۱۹١۸ -۱۸٤١٤(‏ ) ومؤلف كتاب «المملكة العربية »» 
ويعني بهذا العنوان» الدولة العربية الاسلامية في صدر الاسلام. 

ونخلص من حديث الدكتور إلى أن الصراع الطبقي الذي أشار إليه لا 
يعرفه إلا الذين قرأوا لثلهاوزن» وحتى هؤلاء لا يعرفونه على وجه اليقين 
وا نما يحسونه فقط› جرد إحساس. 

هل بلغت استهانة الد كتور لويس عوض بالتاريخ الاسلامي مبلغا جعله 
يستند في دراسة ذلك التاريخ إلى الاحاسيس» لا إلى الوثائق والمصادر 
الأساسية؟ أم انه يرى في لهاوزن واضرابه من المستشرقين مصادر للتاريخ 
الاسلامي لا يتطرق إليها الشك ؟؟. 


وقبل أن نتناول ما ذكره ثقات المؤرخين عن منشأً حركة الخوارج والشيعة 
وطبيعة الخلاف بين على بن الي طالب رضي الله عنه والمطالبين بدم عثان 


. المصدر نفسه» ص1۲‎ )١( 
المصدر نفسه» صا1.‎ )۲( 


۹ 


رضي الله عنه ورأي العدول من أهل الشام وأهل العراق - وهو موقف لا 
علاقة له بنزعة قومية أو صراع طبقي أو إقليمي - يجدر بنا أن نقف قليلا 
عند تعبير «الاستعار العرلي باسم الدين » الذي ورد على لسان لويس عوض› 
وهو تعبير مطابق لما نسمعه في عصرنا هذا من حديث عن «سيطرة الأتراك 
على العرب باسم الوحدة الاسلامية أو ما ساه بعضهم بالطغيان التر كي في 
العام العري الذي « بدأ بطغرلبك في بغداد المتوكل وانتهى بمشانق جال باشا 
في الشام ۲ 
نکش المقارنة بين أقوال هؤلاء الكتاب الثلاثة وعطفهم على العرب أو 
على العجم» وفقا للفترة التاريخية التي يتحدثون عنهاء تكشف عن أمر 
عجيب» وهو أن صفة «الاستعار » تطلق على من يحمل راية الاسلام سواء 
أكان عربيا أم عجميا. فعندما حمل العرب لواء الاسلام في القرنين الأول 
والثاني للهجرة. وصفهم لويس عوض بأنهم غزاة مستعمرون» استثاروا حية 
الأعاجم فثاروا عليهم (أي على العرب) ثورة قومية. وعندما أفل نجم العرب 
ورفعت راية الاسلام شعوب غير عربية بدء! بسلاجقة طغرلبك وانتهاءً 
بسلاطين آل عثان في العصر الحديث» انطلقت نفس الاقلام تندد بالاستعار 
السلجوقي التر كي للعرب المظلومين» وتلك هي مدرسة المستشرقين. 
لقد كان لويس عوض امينا حين ألمح - في قراءته تاريخ الاسلام - إلى 
الملستشرق يوليوس فلهاوزن الذي يعتبره الغربيون حجة في دراسة العهد القدم 
ونقد الأناجيل. والواقع ان قارئ فلهاوزن د أكثر ما ذکره عنه ا 
عوض TT‏ الحقيقي لتحليلات لسويس عوض 
والصطلحات الي استخدمهاء فهذا المستشرق هو الذي وصف دولة الاسلام 


Ce‏ مد مندور. مؤتمر الادباء العرب. القاهرة. ديسمبر ۱۹0۷ (المجلة » الصادرة بتاریخ 
۳ پنایر ۸ :»۰ ص۰۱۷ ۱۸ . 


}( منصور خالد» الفجر الكاذب. ص٤۱۵‏ . 


۳۰ 


في المدينة المنورة» وحكومة الصديق رضي الله عنه بأنها «دولة قومية» 
و« ثيوقراطية » وهو الذي زعم أن صلة الاسلام بالعروبة أصبحت من القوة 
بجيث لا يستطيع فرد أن يعتنق الاسلام الا اذا انتسب إلى قبيلة عربية» 
وقلهاوزن هو مبتدع نظرية الصراع الاقليمي بين الشام والعراق'. 

وأخيرًا هو الذي خلط بين الشيعة الذين ناصروا عليا تحت شعار « نحن 
أولياء من واليت وأعداء من عاديت »» وبين حركة الشيعة التق انحرف بها 
عبدالله بن سبأ والمختار الثقفي» تحت مؤثرات بهودية وفارسية مجوسيةء 
وصفها ابن حزم بجلاء حين قال: إن زوال ملك الفرس على يد العرب جعلهم 
یکیدون للاسلام « فرأوا ان كيده على الحيلة انجع» فأظهر قوم منهم الاسلام 
واستالوا أهل التشيع باظهار حبة أهل بيت رسول الله صلى الله عليه وسام 
واستشناع ظام علي رضي الله عنه ثم سلكوا بهم مسالك شتی حت اخرجوهم 
عن الاسلام ). 

كانت حركة التشيع المعادية للإسلام مرتعا لعقائد فاسدة أشار إليها ابن 
حزم بقوله: « وقوم (أي من هذه الفرق) سلكوا بهم المسلك الذي ذكرنا من 
القول بالحلول وسقوط الشرائم وآخرون تلاعبوا فأوجبوا عليهم خسين صلاة 
في كل يوم وليلة... وقد سلك هذا المسلك ايضا عبدالله بن سبأً الحميري 
اليهودي» فانه» لعنه الله أظهر الاسلام لكيد أهلهء فهو كان أصل إثارة 
الناس على عثان رضي الله عن" . فطائفة السبثية (التي تنسب إلى عبدالله بن 
سباً) هي التي تحدٹ عنها ڦلهاوزن وقال عنها انٻا بڻت دعوتبا بين عدد قليل 
من القبائل العربية في الكوفة» واقبل عليها كثير من الفرس الذين اعتنقوا 


J. Welihausen, The Arab Kingdom, and, . it’s, Fall, Khayats Oriental Reprints, No. 6, (۱) 
Translated by Margaret G. Weir, Beirut, 1963, pp. 24-60-67, 
م‎ ٠۹۷۵ ابن حزم الفصل في الملل والأهواء والنحل» دار المعرفة للطباعة والنشر » بیړوت»‎ )۲( 
. ج - ص۱۱0‎ : 
المصدر نفسه.‎ )۳( 


A۳۱ 


الاسلام في الكوفة» وكانت هذه المجموعة نواة لحركة سياسية قادها المختار 
ابن الي عبيد الثقفي واخاز إليها بعض القدامى من الشيعة. وعندما سادت 
الفوضى وعم الانقسام عمل المختار على اسقاط ما ساه فلهاوزن 
« بالارستقراطية العربية » في الكوفة» وتأسيس حكومة شيعية برئاسته للقضاء 
غل الفرار ف نالرت والقرس وون المادة واوو 


ل و ا ی ا ا 
فلهاوزن داعية عدل ومساواة ‏ فيقول : 


«ثم إن المختار خدعته السبشية الغلاة من الرافضة فقالوا له: أنت حجة 
هذا الزمان وجلوه على دعوى النبوة فادعاها عند خواصه وزعم أن الوحي 
ينزل عليه... نم ان أهل الكوفة خرجوا على المختار لما تكهن واجتمعت 
السبئية إليه مع عبيد أهل الكوفة لأنه وعدهم ان يعطيهم أموال ساداتهم وقاتل 
مهم الخارجين عليه ... وفي هذا الذي ذكرناه بيان سبب كهانة المختار ودعواه 
الوحي ) . 


فحركة المختار. الثقفي كانت وثيقة الصلة بجركة عبدالك بن سبأً الذي 
وصفه مؤرخو الاسلام بأنه «أول من أحدث القول بوصية رسول الله صلل 
الله عليه وسام لعلي بن الي طالب رضي الله عنه» بالامامة وأول من أحدث 
القول برجعة علي رضي الله عنه إلى الدنيا بعد موته» وبرجعة رسول الله صلى 
الله عليه وسا , 


Wellhausen, op. cit, p. 68. (۱(‏ 
(۲) عبد القادر بن طاهر بن محمد البغدادي (توفي ٤٠۹‏ ه) الفرق بين الفرق دار المعرفة 
للطباعة » بيروت» تحقيق مد حي الدين عبد الحميد » بغير تاريخ » ص ٤۸ ٠ ٤۷‏ ۵۰ . 

(۳) مقدمة المحقق جمد حى الدين عبد الحميد» مقالات الاسلاميين لأي الحسن الأشعري› 
مكتبة النهضة المصريةء الطبعة الثائية» ۱۳۸۹ھ - ۱۹۹۹م - ص۹١ ٠١١٠١‏ . 


1۳۲ 


فكيف توصف مثل هذه الحركة بأنها حركة تحريرية تهدف إلى إسقاط 
آلارستقراطية العربية» وإقامة مجتمع العدل والمساواة» كا زعم لهاوزن؟ 
ومزاعم لهاوزن هذه هي التي دفعت لويس عوض إلى الحديث عن حركات 
التحرير والصراع الطبقي في العراق!!. 

ومن الاسرائيليات التي أذاعها المختار اللقفي بين أتباعه» قصة «الكرسي ٠‏ 
الذي كان يستنصر به. «فقد دعا المختار قومه ذات يوم إلى الصلاة فلا 
اجتمعوا قال م إنه لم يكن في الأمم الخالية أمر إلا وهو كائن في هذه الأمة 
مثله» وانه کان في بني اسرائيل التابوت وأن هذا «الكرسي»» فينا مثل 
التابوت» فكشفوا عنه وقامت السبثية فكبروا ( . 

يبدو» إذن» أن تفسير «فلهاوزن» لحركة المختار اللقفي وفتلة السبثية 
واظهارها في صورة الحركة التحريرية التي تبدف إلى إسقاط الارستقراطية 
العربية » كانت الأساس الذي أقام عليه لويس عوض مزاعمه. 

أما قارئ الإمام الطبري وثقات المؤرخين» فيجد أن الخلاف بين أهل 
الشام وأهل العراق أو بين علي والخوارج» أو بين الشيعة والأمويين» ما كان 
صراعا قوميا ولا إقليميا وإنما كان خلافا على مبادئ لا علاقة لما بالحدود 
الجغرافية ولا بمن يملك وسائل الإنتاج ومن لا يلك غير عمل يده!!. 

قال الطبري «ولا قدم عل الكوفة» وفارقته الخوارج» وثبت (بسكون 
التاء ) عليه الشيعة فقالوا : في أعناقنا بيعة ثابتة » نحن أولياء من واليت وأعداء 
من عاديت» فقالت الخوارج: استبقع أنتعم وأهل الشام إلى الكفر كفرسي 
رهان» بايع أهل الشام معاوية على ما أحبوا وكرهوا وبايعم نم عليا ۲ ... 


الخ . 


(۱) عز الدین بن الأثیرء الکامل لي التاریخ› بیږوت»› ۱۹۱۵م ج٤‏ ص۸٥۲.‏ 
)۲( تاریخ الطبري »› تحقيق عمد ابر الفضل ابراهم» دار المعارف صر الطبعة الثانىة ج۰۵ 
ص٤1‏ . 


۱۳۴ 


قبل علي التحكيم في أمر الخلافة قالت الخوارح ؛ ولا حكم إلا 
.. وقال علي : : ولا حکم إلا لله ۾ وکان لکل فریق :ت تفسبړه لمدلول هذه 
E‏ جال الحديث عنها . 
وفي رواية الإمام الحافظ ابن كثير أن الخوارج قاتلوا عليا لأنه قبل 
التحکے فخاطبوه بقومم : « انسلخت من قميص البسكه الله واسم ساك الله 
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به 7 - يقصدون الغفلافة . 


وعندما قالوا (أي الخوارج) لعلي : اخرج بنا إلى عدونا نقاتلهم حى نلقى 
رہنا کان رده: « قد أردتکم على ذلك فعصيتموني» وقد كتبنا بيننا وبينهم 
كتابا وشرطنا شروطا وأعطينا على ذلك عهودنا وموائيقنا ۲ . 

وجاء في نصيحة أحد الخوارج إلى معاوية: «أعهد إليك يا أمير المؤمنين 
أن تنظر لنفسك ورعيتك وتعمل صالحا > فأنك قد تقلدت عظماء خلافة الله 
في خلقه » فاتق الله » فان لك غاية لا تعدوها »0 . ) 

أا رأي أهل السنة والجاعة في ذلك النزاع فقد لخصه ابن كثير» مشي 
إلى حديث نبوي أورده وعلق عليه قائلا: «وفيه - أي الحديث - ان 
أصحاب علي أدنى الطائفتين إلى الحق» وهذا هو مذهب أهل السئة والجاعةء 
وأن عليا هو المصيب» وإن كان معاوية مجتهدا» وهو مأجور إن شاء الله ,0 . 

ومن ٤‏ م خلص ای أن الخلاف بن أهل الشام وأهل العراق» إا کان ف 


امقام الأول حول مبداً الحكم وشرعيته في ظل الاسلام. م يکن صراعا بين 
رقيق الأرض وملاك الأرض»ء ہیں ساد ری ولا بان برولیتاریا 


. المصدر نفسه» ص۷۳‎ )١( 

(۲) ابن کشر البداية والنهاية » مكتبة المعارف. بيروت» الطبعة الثائية ج۷ ص۲۸۰ ۲۸۵ . 
(۳) الطبري» مصدر سابق ج۵» ص۷۲. : 

)£( البداية والنهاية» ج ۸ ص۲۲ . 

(۵) المصدر نفسه» ج۷ ص۲۸۰ ۲۸۵. 


4 


وبرجوازية » لأن المجتمع الاسلامي الذي ولد تحت راية القرآن الكرم» كان 
يجمع بين سلمان الفارسي وعمر القرشي وصهيب الرومي» كان فيه ذو النورين 
لذي جهز جيش العسرة» وفيه الذين تولوا وأعينهم تغيض من الدمع حزناء 
أله يجدوا ما ینفقون. بل کان فيه من المستضعفین من شری عقیدته بکل ما 
يلك من متاع الدنيا» ليلحق بركب الإبيان...» إنه صهيب الذي قال عنه 
رسول الله صلی الله عليه وسا : « ربح صهیب.. ربح صهیب ۲ . 

كان مجتمعا يستوي فيه سام مولى أي حذيفة وأبو عبيدة عامر بن الجراح 
في الترشيح لمنصب خليفة المسلمين" . كان مجتمعا لا جال فيه لإثارة نزاعات 
عنصرية أو تأجيج ضغائن طبقية أو صراع إقليمي. 

ومع ذلك سار بعض الكتاب المحدثن من أبناء الأمة العربية المسلمة على 
ج فلهاوزن ولويس عوض» فزعم أحد الكتاب أن طائفة الكيسانية كانت 
« تستهدف إقامة نظام سياسي حقق طموحات الكادحين في إطار عدالة 
الاسلام)!! کا زعم أن فهم حقيقة هذه الفرقة يكمن في معرفة مط الانتاج 
السائد في العصر الأموي !1 وان حركة الكيسانية استقطبت القوى الأجتاعية 
المستضعفة من العرب والموالي لمواجهة الارستقراطية العربية الفارسية. 

والكيسانية ك) وصفها البغدادي»› فرقة من الرافضة» وكان اعضاؤها - 
كالسبئية - من اتباع امختار بن الي عبيد الثقغي . وهذا يعني أن الد كتور 
مود اساعیل : یزد شیئا عا قال به فلهاوزن» سوى إشارته إل نمط الانتاج 
السائد في العصر الأموي واطلاقه مصطلح «الجاهير » على اتباع امختار 


)١(‏ اہن هشام السيرة اللبوية» دار الجيل› روت ۱۹۷۵ › ج“ ص۸۷. 

(۲) انظر: تاريخ» الطبري المطبعة الحسينيةء الطبعة الأول بغر تاريخ جلد ۳ - ج ۵»> 
ص ۳۳ - ٠٤‏ (قصة الشورى). 

(۳) مود اساعيل » مقال الكيسانية حركة اجاعية جهضة » املال فبرایر ۱۹۸۷ › ص1۴- ٠. ١١‏ 

)٤(‏ المصدر نفسه. ٠‏ ا 

(۵) الفرق بن الفرق» مصدر ساق :ض۳۸ ...٤١‏ 
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الثقفى . ولعل الجديد الذي أضافه» انه أضفى بعض المصطلحات الاوروبية 
الحدية على الامويين والخوارج والكيسانية » فزعم ان ١‏ بني أمية بيثلون اليمين 
وعبدالله بن الزبير واتباعه بمثلون الوسط. أما الخوارج فهم اليسار المتطرف. 
واحتلت الكيسانية مرتبة اليسار المعتدل »7 . 

ويشارك الاستاذ حسين أحد أمين» أيضا في الحديث عن الخوارج رالشيعة 
ليخلص إلى أن «النزاع الذي قد يبدو في ظاهره نزاعا حول فكرة دينية 
محضة» كذلك الذي دار حول ما إذا كان القرآن مخلوقا أو قديا... يهولنا 
أن نلمح وراءه صراعا سياسا أو اجتاعيا محتدما ۲ء نم يضرب مللا 
بالخوارج والشيعة ا لا يخرج عن الإطار الاستشراقي الذي لسناه عند 
ثلهاوزن ولويس عوض والد كتور مود إسماعيلء ولكنه ييل نحو الربط بين 
حركة الفتوح الاسلامية وإغراء الغنيمة!! 


نلحظ ما تقدم» أن بعض المصطلحات الغربية قد تسربت إلى قاموسنا 
السياسي من خلال تأثر بعض الكتاب والباحثين بنهج المؤرخين الغربيين عامة 
والمستشرقين منهم بصفغة خاصة» وذلك على الرغم من ان تلك المصطلحات لا 
تعني شيئا في تاریخ المجتمع الاسلامي» مثل تعبير «الحكومة الدينية » او 
الثيوقراطية » أو « الصراع الطبقي ». وكا رأينا ايضاء م يقتصر ذاك الأثر على 
ترديد المصطلحات وانما جوزها إلى تفسبر التاريخ ذاته. فإذا وصف الكتاب 
الغربيون « العصور الوسطى » بأنها عصور تخلف وجهل» - وهي كذلك في 
تاريخ اوربا - تحدث بعض كتابنا عن « العصور الوسطى العربية ء في حين 


(۱) الملال» فبرایر ۱۹۸۷م مصدر سابق. 

(۲) . المصدر نفسهء» صا. ` 

(۳) دليل المسلم الحزين» مصدر سابقء» ص١٠٠‏ . 

(1) فؤاد زكرياء الصحوة الاسلامية» مصدز سابق» ص۷٤-‏ 4۸: لا ينكر هذا الكاتب ان 
تلك العصور في التاريخ الاسلامي كانت فترة ازدهار علمي وفکرې» ولکنه یعترض عل 
ما اسماه بالمبالغة في تأكيد هذا المبدأ والخروج بهذا التراث من إطاره التاريخي. 


۳٢ 


أن العصور التي يتحدثون عنها كانت تمثل ذروة الرقي الفكري والاإنجاز 
العلمي والتفوق الحضاري عند المسلمين» بل في العام وقتئز . 


أما مصطلح الصراع الطبقي الذي يردده بعض الكتاب - في حديهم عن 
تاريخ الاسلام - فهو تعبير حديث ذاع مع ظهور نظرية التفسير المادي 
للتاريخ أو المادية التاريخية التي ابتدعها) كارل ماركس في القرن التاسع 
عشر» فقد أشار ماركس إلى صراع الطبقات في «البيان الشيوعي » المعروف 
الذي صدر في لندن عام cPA4۸‏ وشارك في اعداده فردريك انجلز» وما 
جاء في البيان : 


«ان تاريخ المجتمع الإنسالي أو التاريخ البشري المعروف حتى ذلك 
الوقت» انما هو تاريخ الصراع بين الطبقات ۲ . فالذين يحاولون ان يطبقوا 
على المجتمع الاسلامي - وهو قريب عهد بالنبوة والوحي - نظرية مستوحاة 
من الأوضاع الاقتصادية التي عاشتها اوربا في عصر الثورة الصناعية» إنما 
يأتون شيا أمراء ذلك أن أفكار ماركس كانت وليدة بيئته وعصره 
والشواهد التي ساقها لتعزيز فكرة الصراع الطبقي تشير كلها وبالتحديد إلى 
التاريخ الروماني» وسيادة الاقطاع في اوربا الغربية في عصورها الوسطى» وإلى 
ظهور البرجوازية والطبقة العاملة في اوربا الصناعية" . 


وعلى الرغم من أن ماركس زعم ان المرحلة الأخيرة للصراع الطبقي سوف 


)١(‏ الواقع ان ماركس لم يكن أول من تنه إلى فكرة الصراع الطبقي والتفسير الادي للتاريخ 
فقد سبقه إلى ذلك هولاباخ وسبیلوزا وفیبرباخ ولینقیه وسان سیمون وتيبيړري ومنییه ولکن 
ماركس افلح في صياغة الفكرة في إطار نظرية شاملة يغلب عليها طابع التكامل. 
انظر : .4ص ,1963 Esaiah Berlin, Karl Marx, H.U,L, Oxford. U. Press, New York,‏ 
وحسين مؤنس» التاريخ والمؤرخونء دار المحارف ۱۹۸١‏ (الفصل الخامس: التفسير المادي 
للتاريخ). 

Marx and Engles, Selected Works, op. cit, p.33. (۲( 

Op. cit (۳) 
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تنتهي بانتصار الطبقة العاملة وزوال المجتمع الطبقي› فان تحربة الرأسمالمة 
الغربية اثبتت ان فكرة الصراع الطبقي قد هزمت في عقر دارهاء اي الانيا 
الخربية التي انغجبت كارل ماركس). ذلك ان العلاقة في الجتمع الصناعي 
المعاصر - بالمانيا الغربية - لم تعد علاقة صراع طبقي بقدر ما اصبحت صلة 
تاوت وتف ماد وة م ا 


التفسير الاغريقي للفكر الاسلامي: 


منذ أكثر من عشرين عاما» نشر الدكتور لويس عوض جموعة من 
المقالات في صحيفة «الاهرام » القاهرية (جادى الآخرة» رجب ١۳۸٠ه‏ - 
سبتمبر ۱۹٦٤‏ م) بشر فيها با كان يحسبه جديدا في «رسالة الغفران» 
للمعري» استنادا إلى رواية لم يستوثق من صحتهاء نسبها إلى جال الدين 
القفطي 1٤٦ - ٥1۸(‏ ه). وفحوى الرواية أن أبا العلاء المعري -۳٠٦۳(‏ 
۹ه) تعلم باللاذقية وأخذ آداب اليونان وفلسفتهم في لغتها الأصيلة من 
راهب دير اللاذقية وهو دير الفاروس' . 


ويعنينا في هذا المقام تعليق الاستاذ ممود ممد شاكر الذي. وصف فيه 
الد کتور لويس عوض بانه لا یکاد یری » عندما يتناول مسائل الآداب العربية 
الا اليونان والروم... والمتقفين والحضارة الحديثة... ولا يرى ابن خلدون 
الا مقرونا باورسيوس» ولا المعري إلا مقرونا براهب دير الفاروس ولا 
«١‏ وردة كالدهان» وهي من آيات العذاب يوم القيامة الا مقرونة « بروزا 


)۱( ولد کارل ما رکس في ۵ مایوؤ عام ۸1۸م‘ ف مدينة تريبر - تريف سابقا ‏ في مقاطعة 
الراين بالمانيا الغربية. 

(۲) راجع قصة راهب دير الفاروس في كتاب؛ جود ممد شاكر» أباطيل وأسار مطبعة المدني 
دار العروبة القاهرة» ۱۳۸۵ھ الجزء الأول» ص۱۱۷۔ .٠١۹‏ 


۳۸4 


مسکیتا ) : مرم العذراء » ومعاذ الله وبرأها ما في عقله من السمادير ۲ . انتهى 
تعلق الاستاذ مود عمد شاکر. 


هذه اللمحة السريعة من خواطر الدكتور لويس عوض «على هامش 
الغفران» تکشف عن توافق مذهل بین نېجه ونج الد کتور منصور خالد»› 
عندما يتصدى هذان الكاتبان لقضايا الفكر الاسلامي . فکلاه) يطرح 
تصوراته الخاصة كأنها حقائق ومسلهات فرغ الباحثون من دراستها با يؤيد 
وجهة نظره| . وكلاهما من أنصار التفسير الاغريقي لتاريخ الفكر الاسلامي. 

والواقع أن الحضارة الاغريقية القدية كانت مصدر فخر والمام لأوربا 
الحديئة في نهضتها الفكرية ووبتها الحضارية» فأثينا - عندهم - هي مهد 
الحرية ومنارة الفكر والفلسفة والعام والفن" . وقد نقل المسلمون في العصر 
العباسي علوم اليونان وفلسفتهم» إلى اللغة العربية» ولكن ذلك لا يسوغ 
تصوير الفكر الاسلامى وتاريخه حتى يبدو نسخة شائهة لفكر اثينا الوثني. 
ولقد فتن الدکتور طه جسين» من قبل» بائينا ومع ذلك کان له تعفظ في 
الحكم على تراثها حين قال: «انا مفتون بأثينا وفلسفتها وفلاسفتها وحريتها 
وزعمائها ۲ . 

ولكنه وصف عا الاثينيين وفلسفتهم بأنها: « حاولة ساذجة غليظة» فيها 
ضعف الأطفال وغرورهم لفهم الحباة وتفسيرها . وکان طه حسین یتحدث 
عن حرية الاثينيين بالقياس إلى حرية باريس › فقال: « حرية الالينيين» ماذا 
كانت بالقياس إلى الحرية في باریس؟ كانت نوعا من الامتياز لطبقة من 
الان وضربا من التسلط والاحتكار انتهى بمصادرة الرأي . وبالحكم على 


.١١١ -1١۱٥١ص المصدر نفسه»‎ )١( 

C. Deslisle Burns, AThenian Liberty, - Political’ Ideals, Oxford University Press, 4th (۲( 
Ed. 1950, p. 38. 

(۳) طه حسین» من بعید» مصدر سابق» ص۱۷۵ . 

)٤(‏ المصدر نفسه., 
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سقراط بالموٽت »0 . 

أما منصور خالد فقد أسرف كل الاسراف في رد مقومات الفكر 
الاسلامي إلى الفلسفة الاغريقية» كا فعل غيره. ولا تأريب عليه ان يقول ما 
شاء عن المعام الاول (ارسطو) والمعام الثاني (الفاراني) والمعام الثالث ( مسكويه) 
ولکن عليه الا یکذب على تاریخ الاسلام» فبوهم القارئ ان ترجمة كتب 
ابوقراط وجالينوس في الطب هي التي انقذت المسلمين (ويسميهم العرب) من 
السحر والطلاسے !! أو يزعم أن المسلمين استهدوا في معرفة الالميات 
والطبيعبات بارسطو واستلهموا أفكارهم من الافلاطونية الحديثة !!" . 

هل ظل المسلمون أكثر من قرنين» جاهلين فضائل الحكمة والعفة 
والشجاعة وإيثار الحق على الباطل والصدق على الكذب» حى جاء مسكويه 
(توني ٤١١‏ ه) ليعلمهم هذه الأخلاق في القرن الرابع المجري نقلا عن 
ارسطو ؟. يقول المؤلف: «وقد ألف مسكويه للناس دستورا اخلاقيا أساه 
تهذيب الاخلاق وتطهير الاعراق» عمدة وصاياه فيه ء هو الدعوة إلى القضائل 
الأربع التي قال با افلاطون في الجمهورية ... والفضائل الصغرى التي قال با 
ارسطو وهي ايثار الحق على الباطل » الخ . 

ان حركة النقل والترجمة من آثار الفكر اليوناني الى جرت في العصر 
العباسي يجب ان تفهم في إطارها الصحيح» وحب المت المعرفة الانسانية 
واقبالمم عليها لا يعني انم يأخذون كل ما ينقل إليهم دون تمحيص» ولئن 
أخذ فلاسفة الغرب بهاجون مذهب ارسطو منذ مطلع القرن السابم عشر 
الميلادي ويكشفون عن تبافت منطقه حتى عصرنا هذاء فان علاء الاسلام 
)١(‏ المصدر لفسه ص١۱۷۵ .٠۷١‏ 
(۲) يقول المؤلف عن ترجة كتب الطب الاغريقية ١‏ ولا شك ان العرب كانوا في حاجة ماسة 

إلى نقل هذه المعارف (أي الطبية) كبديل للسحر والطلاسم »» الفجر الكاذب» ص١١٠‏ . 


(۳) المصدر نفسهء ص١١١.‏ 
)٤(‏ الصحافة» ۸۳۹۲ ۱۹۸۹⁄/۵⁄/۱۹م. 
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تصدوا لنقد الفلسفة اليونانية ومذهب ارسطو بوجه خاص قبل ذلك بوقت 
طویل . « وقد حکی أرباب المقالات أن أول من عرف عنه القول بقد م هذا 
لمال أرسطو وكان مشر كا يعبد الأصنام وله في الآمیات کلام کله خطأً 
من أوله إلى آخرهء وقد تعقبه بالرد عليه طوائف المسلمين حت الجهمية 
والمعتزلة... وانكر أن يكون الله سبحانه وتعالى يعام شيا من الموجودات ب 
هكذا يجحدئنا الإمام ابن الق ثم يقول «فحقيقة ما كان عليه هذا المعام 
(ارسطو) لاتباعه : الكفر بالله تعالى وملائكته ورسله وكتبه واليوم الآخر... 
ويسمونه المعام الأول لأنه أول من وضع هحم التعالم المنطقية )”. وانصافا 
للفلسفة يقول ابن القم : : إن الفلسفة معناها محبة الحكمة والفيلسوف أصله , 
(فيلاسوفيا)» أي حب الحكمة ويقول عن الفلاسفة السابقين فيهم من يقول 
بقدم الأفلاك غير ارسطو وشيعته وهو أول من عرف أنه قال بقدم هذا 
العام » والأساطين قبله كانوا يقولون بجدوثه» واثبات الصانع ومباينته 
للعالم ». 

ولثن زعم لويس عوض أن أبا العلاء امعري» تلقى علوم الأوائل (أي 
الفلسفة اليونانية) عن راهب دير الفاروس - وهي دعوى فيها نظر - فقد 
جعل منصور خالد من أقوال ابن حزم صدى لقولات ارسطو عن افلاطون: 
« وعندما یقول ابن حزم - المتحدث هنا منصور خالد - أحب مالكا ولكن 
عبتي للحق أكثرء فانه يردد مقولة ارسطو عن أفلاطون: ؛ احب افلاطون 
ولكن محبتي للحق أكثر )0 . 


)١(‏ الامام عبدالله عمد بن الي بكرء ابن قم الجوزية (۹1٦ه‏ - ١۷۵ه):‏ إغاثة اللهغان من 
مصايد الشيطان» مصطفى البالي الحلبي» ۰۱۹٦۱‏ ج۲»›» ص۲۵۵- ۲۵١‏ . 

(۲) المصدر نفسه 

(۴) المصدر نفسه» ص٤٠۲‏ . 

(4) الصحافة» ۸۳۵۳- ۱۹۸۹⁄0⁄/۱۰١م.‏ 
اورد الإمام الغزالي هذه العبارة لي صيغة أخرى: «افلاطون صديق والحق صديق ولكن 


٤١ 


ليس ثمة ما يدعو إلى كل هذا الاجتهاد لاإثبات ان ابن حزم کان يقلد 
ارسطو حتى في عباراته» لأن ابن حزم» مع اطلاعه على الفلسفة اليونانية 
واقتباسه منهاء عرف بالاستقلال في الرأي» فلا يكن - كا يقول الاستاد 
مد ابو زهرة - « أن یکون حاکیا» ولکنه هاضم يېسط شخصه في قوله ولا 
یکون مرددا لأقوال غبره»'. ومع ما عرف به ابن حزم من الإحاطة 
الواسعة بالعلوم الاسلامية وعنايته الخاصة بدراسة فقه الصحابة والتابعين» 
وتلقيه الفقه المالكي ثم انتقاله إلى المذهب الشافعي» فانه ضاق ذرعا من 
التقييد المذهبي الذي كان سائدا في عصره وهذا هو تفسير قوله» «انا اتبع 
الحق واجتهد ولا اتقيد بمذهب ۲ . فما الذي يحشر أفلاطون وأرسطو في 
هذا المناخ الفقهي الاسلامي الخالص؟؟. وأي مسوغ بعد هذا يدفع انصار 
التفسير الاغريقي للفكر الاسلامي إلى وضع ابن حزم الفقيه المعتد برأيه 
واستقلاله الفكري» موضع المقلد الذي لا يحسن غير ترديد مقولات ارسطو؟ 
أم هي قصة راهب دير الفاروس تعاد على مسامعنا في سياق جديد !. 

ان القصة لم تقف عند هذا الحد.. فلنستمع إلى المزيد: 

١‏ وبلغ اعجاب الفاراني شيخ حكماء المسلمين بالمنطق الارسطي (لسوء حظ 
منصور خالد) حدا جعله يؤلف كتابا خاصا يمجد فيه الحكيمين» أساه 
«الجمع بين رأي' الحكيمين ». .يقول الفاراني في كتابه هذا - والحديث ما 
زال لنصور خالد - «لولا ما انقذ الله به أهل العقول بهذين الحكيمين» 
افلاطون وأرسطو ومن سلك سبيلهما لكان الناس في حيرة ولبس ۲ . م 


= الحق اصدق منه»» تهافست الفلاسفة» دار المعارف» ذخائر المعرفة. القاهرة 
۷“ ص ۷1 . 

(1) محمد ابو زهرة» ابن حزم» حیاته وعصره» دار الفکر العرلي» ۰۱۹۵4 ص۱۵۹ . 

(۲) المصدر نفسه» ص٦۸‏ رانظر ايضا: الفجر الكاذب» ص١١٠.‏ 

(۳) الصواب: رآبي الحكيمين. 

)٤(‏ منصور خالد» الصحافة» ۸۳۵۱ ۱۹۸۹⁄۵/⁄/۷م. 
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يواصل الدکتور منصور حدیثه: ١‏ ولم يكن ارسطو هذا من المهاجرين ولا 
كان افلاطون من الأنصار وانما کان کلاهم| وثنیین' الخ . 

هكذا وني غير ورع يزج منصور خالد بالانصار والمهاجرين في حأة دفاعه 
التبريري عن الفلسفة الاغريقية » ولكن التوفيق جانبه لانه استهل دفاعه بمنطق 
ارسطو وحاولة الفاراني التوفيقية (الجمع بين رأيي الحكيمين) وسوف نرى 
التخبط الذي وقع فيه الفارايي وهو يبي وساطته على كتاب نسب خمطأً 
لأرسطو (اثولوجيا)» كا نوضح تفنيد علاء المسلمين لمنطق أرسطو. وحتق 
ابن حزم الذي تخيره منصور خالد مثالا لتقليد المعام الأرل» نجده هدم ركنا 
أساسيا من أر كان الوثنية الارسطوية ( قدم العا ) حيث يقول: 


« فصح بہذا ان العام کله محدث وأن له حدثا هو غيره» هذا إلى ما نراه 
ونشاهده بالحواس من آثار الصنعة التي لا يشك فيها ذر عقل. كا يقول 
«فقد وجبت صحة الوجه الآخر ضرورة» وهو أن الشرائع شريعة واحدة 
صحيحة من عند الله عز وجل..., فالحمد لله الذي وفقنا لتلك الشريعة 
ووفقنا عليها وهدانا إلى طريقها وعرفناها حمدا کشرا طيبا كا هو أهله وحن 
نسأله تعالى أن يبتنا عليها حتى نلقاه ونحن من أهلها وحلتها )0 . 


لقد رفض علاء الاسلام المنطق الاغريقي» لا عن جهل بجقيقته ولكن - 
کا یقول» الد کتور عمد رشاد خلیل ۔ لأن نزول القرآن كان أكبر حركة 
تصحبحية لمسيرة «الفكر الإنساني »» حررث «العقل الإنسافي من أسر المنهج 
الصوري في التفكير والذي قام على أساس المنطق اليونافي ۲ . 


. ٠١١ص المصدر نفسه وانظر ايضا: الفجر الكاذب»‎ )١( 

(۲) ابن حزم الفصل ي الملل والأهواء والنحل» دار المعرفة» بیړوت ۱۹۷۷م ص۹۸ . 

(۳) المصدر نفسه. 

)٤(‏ محمد رشاد خليل» المنهج الاسلامي لدراسة التاريخ وتفسيره» دار المنار للدشر والتوزيع ؛ 
القاهرة» ۱۹۸4 م» ص٣٤‏ . 
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ويرى الدكتور محمد رشاد أن المنطق اليونافي عزل الفكر الإنسافي عن العام 
وحصره في مقولات ذهنية عقيمة غير منتجة تمثل عجز العقل الاغريقي عن 
الاتصال الصحيح بمصادر المعرفة الحقيقية )'. ۰ 

لقد طرق الدكتور منصور خالد موضوع الفلسفة في كتابه «الفجر 
الكاذب » تحت عنوان « الحكمة ضالة المؤمن »» فخلط بين الحكمة التي يتوخاها 
المؤمن ويبحث عنها بين خبط الفلسفة اليونانية وظنها وتخمينها. ومع أنه أشار 
في حديثه إلى حجة الإسلام ابن حامد الغزالي» فانه لم بجد ما يقوله عنه سوى 
« انه ينطلق من منهج عقلاني واه - أي الغزالي - يحتقر أهل الظاهر الذين 
يأخذون بظاهر الآيات ويصفهم بالبلادة" .. 

ويبدو أن الدكتور منصورًا لا يطمثن إلى الرواة والناقلين « لاختزاهم 
الأحكام التاريخية من إطارها التاريخي وفرضها على واقع لا يقبلها» وهو 
يشك في أن « أكثر ما أذى الاسلام هم الرواة والناقلون ‏ : 

ومع ذلك فاننا نجد الدكتور نفسه قد برع في الاختزال وبلغ فيه مبلغا لا 
يجاريه فيه أحد من الناقلين الذين يندد بهم.. وتتجلى براعته بوجه خاص 
عندما تخذله أقواله ومزاعمه فلا يحد مناصا من الاستعانة بلمحة عاجلة إلى 
«الرأي الآخر» وفي سياق يوحى بأن «الرأي الآخر» يبارك مقولاته ف 
صمت أو - على الأقل - يقف منها موقف الاعتزال. وهذا ما فعله مع الامام 
الغزالي. 

وعد كل ما ملا به أسماعنا من حديث عن العام الأول والفاراني وابن 
سينا ومسكويه والرازي والمعتزلة وعن افلاطون والأفلاطونية» بعد كل هذا م 
يجد الد كتور منصور خالد ما يقوله عن الإمام الغزالي إلا انه « ليس بصديق 


)۱( المصدر نفسه. 
(۲) الفجر الكاذب» ص١١٠.‏ 
(۳( المصدر ففسه , 


للحكاء ويكفي انه صاحب كتاب « تهافت الفلاسفة » الذي أنكر فيه اقجام 
الفلسفة ف الدين 7 


هكذا بكل تواضع !!. أرأيت اختزالا للفكر والتاريخ كهذا الذي يطالعنا 
به الد كتور منصور خالد عندما تكون عقلائية « الرأي الآخر» أعلى مقاما..؟ 
واعجب من ذلك انه يسرد علينا ما قاله الغزالي في الاحياء « إحياء علوم 
الدين ٠‏ م يصمت صمتا تاما عا قاله في «تهافت الفلاسفة».. يقول 
الد كتور : « ويحدثنا الغزالي في الإحياء بأن قارئ القرآن إما أن يكون بليدا او 
بصيرا والبليد هو الذي يقرأ « وما من شيء إلا يسح مده »» ويفترض أن 
للجماد عقلا ونطقاء والبصير هو الذي يعرف ان التسبيح ليس تسبيح اللسان 
بل الشهادة بوجوده فكلها أوصاف بلسان الحال »» انتهى كلام الغزالي وكلام 
منصور عن الغزالي . 

ولكن ماذا قاله الغزالي في « تهافت الفلاسفة۲؟ وماذا قال عن سقراط 
وأفلاطون وبقراط وارسطو ومتبعيهم؟ ماذا قال عن العلوم المنطقية 
والمندسية؟ ماذا قال عن الفلاسفة القدماء (الفلسفة اليونانية) وعقيد تيم 
ماذا ك 


عدثنا عنه وهو ویول ف ميدان الفلسفة› لفان 
أو الرواة والناقلين الذين 
فليأذن لنا الدكتور اذن أن نذكر شيعا عن حجة الإسلام ومنهجه العقلافي 


(۱) الصدر نفسه» ص۳۳٠‏ . 
)۲( امشاؤون هم ارسطو وتلاميذه» وقد سموا بذلك لأن معلمهم کان يلقى عليهم دروسه وهر 
0 


في الكشف عن «هؤلاء الأغبياء » - هذا تعبير الغزالي الذي ورد في كتابه 
« تهافت الفلاسفة » . 

يقول حجة الاسلام: 

«اما بعد فاني قد رایت طائفة يعتقدون في أنفسهم التميز عن الاتراب 
والنظراء مزيد الفطنة والذكاء قد رفضوا وظائف الاسلام من العبارات 
واستحقروا شعائر الدين .. بل خلعوا بالكلية ربقة الدين بفنون من الظنون 
يتبعون فيها رهطا يصدون عن سبيل الله ويبغونها عوجا وهم بالآخرة هم 
كافرون. وانما مصدر كفرهم» سماعهم اسماء هائلة كسقراط وبقراط 
وأفلاطون وارسطو وأمثاهم وأطناب طوائف من متبعيهم وضلاهم في وصف 
عقوهم وحسن أصومم ودقة علومهم المندسية والمنطقية... فلا رأيت هذا 
العرق نابضا على هؤلاء الأغبياء انتدبت لتحرير هذا الكتاب « تهافت 
الفلاسفة » ردا على الفلاسفة القدماء مبينا مهافت عقيدنهم وتناقض كلمتهم فيا 
يتعلق بالآهيات وکاشفا عن غوائل مذهبهم وعوراتہم . 


م أخذ الغزالي في تفنيد مزاعم كبيرهم أو على حد تعبيره» ١‏ رأي مقدمهم 
الذي هو الفيلسوف المطلق والمعام الأول وهو رسطاليس... ثم أتبعه من 
المتفلسفة في الاسلام» الفارالي أبو نصرء وابن سينا فنقتصر على إبطال ما 
اختاراه ورأياه من مذهب رؤسائه) في الضلال »7 . 


ويستطرد حجة الإسلام في حديثه عن الفلسفة الاغريقية قائلا «وانهم 
- يعني فلاسفة اليونان - يحكمون بظن وتخمين من غير تحقيق ويقين ويستدلون 
على صدق علومهم الآلمية بظهور العلوم الحسابية والمنطقية ويستدرجون به 
ضعفاء العقول ولو كانت علومهم الآلمية متقنة البراهين نقية عن التخمين 


. ۷۵ تهافت الفلاسفة » مصدر سابق »> ص۷۳‎ )١( 
.۷۸ ۷٦ص المصدر نفسه»‎ )۲( 


٤٦ 


كعلومهم الحسابية ما اختلفوا فيها كا لم يختلفوا في الحسابية . 

م يجحدد حجة الإسلام مواضع الخلاف تحديدا دقيقا فيقول « إن هناك 
خلافا لا خوض فيه وهو ما يتعلق بالألفاظ. وهناك مسائل لا يصدم 
مذهبهم فيه (أي مذهب الفلاسفة) أصلا من أصول الدين ولا يترتب عليه 
نزاع بالضرورة كتعليل ظاهرة ما ساه (الكسوف القمري) وهذا الفن لسنا 
نخوض في إبطاله اذ لا تعلق به عرض ۲ . 

أما المعركة الحقيقية في رأي الغزالي فهي تدور حول « ما يتعلق النزاع فيه 
بأصل من أصول الدين كحدوث العام والحشر بالأجساد وصفات الصانع وقد 
انکروا جیع ذلك ۲ . 

وقد حصر الغزالي قضايا الفلسفة المخالفة لعقائد أهل السنة والجاعة في 
عشرين مسألة منها سبع عشرة» تجعل القائل بها مبتدعا فاسقا وهي ما ساها 
« مسألة تبدع » وثلاث مسائل مكفرة: وهي القول بقدم العام أو أزلية المادة 
والقول بأن الله سبحانه وتعالى لا يعام الا الكليات» والثالثة إنكار بعث 
الأجساد . 


وهكذا نصر الإمام الغزالي الاسلام بالعقل وهاجم الفلسفة اليونانية 
وكشف عن أباطيلها من منطق العقلانية التي ادعتها وأبان ان الحق انما هو في 
رجوع الإنسان في کل شيء إلى القرآن الكرم وحدیٹ رسول الله صلل الله 
عليه وسام وإلى أعال السلف . 


)١(‏ المصدر نفسه» ص۷۷. 

(۲) المصدر نفسه» ص۷۹- *۸. 

(۳) المصدر نفسه» صا۸. 

)٤(‏ المصدر نفسه» ص۸1- ۸۷ وانظر ايضا: المنقذ من الضلالء مكتبة الجندي» بغير تاريخ› 
ص۲۲ . 

(۵) عمر فروځ» تاریخ الفكر العرلي» دار العلم للملايين» ١۱۹۸ء‏ ص۹۲٤‏ . 
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ويقول شيخ الاسلام » ابن تيمية: « إن رسول الله صلى الله عليه وسام بين 
| جيع الدين » أصوله وفروعه» باطنه وظاهره» علمه وعمله» فان .. هذا الأصل 
هو أصل أصول العام والإييان وكل من كان أعظم اعتصاما بهذا الأصل» 
كان أولى بالحق علا وعملا »). وقال شيخ الإسلام عن المتفلسفة والقرامطة 
امم أبعد عن الحق علا وعملا لانهم.. « يظنون أن الرسل ما كانوا يعلمون 
حقائق العلوم الالمية والكلية وانما يعرف ذلك بزعمهم من يعرفه من 
المتفلسفة . ويقولون: خاصة النبوة هي التخييل ويجعلون النبوة أفضل من غيرها 
عند الجمهور لا عند أهل المعرفة كا يقول هذا وغوه الفارابي وأمثاله... 
وآخرون يعترفون بأن الرسول عام الحقائق لكن يقولون م يبينها» بل خاطب 
الجمهور بالتخييل » فيجعلون التخييل في خطابه لا في علمه كا يقول ذلك 
ابن سینا وامتاله » . 
وعضي شيخ الاسلام قائلا: , لقد تأملت الطرق الكلامية والمناهج الفلسفية 
فا وجدتها تشفى عليلا ولا تروي غليلا ورأيت أقرب الطرق طريقة 
القرآن »0 . ۰ 
ليس صحيحاء إذنء ما يزعمه الدكتور منصور خالدء أن مفكري 
الإسلام وجدوا ضالتهم في المنطق الأرسطي»› وسنری مزيدا من الشواهد عند 
ابن خلدون على بطلان هذه الدعوى. وحتى فلاسفة الغرب هاجوا مذهب 
أرسطو» واعتبروه عقبة في طريق كل تقدم علمي جاد . وما زال هجومهم على 
المنطق الارسطي قائا حتى اليوم. يقول الفيلسوف البريطافي برتراند رسل «ان 
مقولة ارسطو جخلوه الأفلاك أو الإجرام السماوية واستعصائها على التحلل » قد 
نبذت» إذ نبين أن للشمس والنجوم حياة تمتد أمداً طويلاً. ولكن هذه 
الإجرام جزء من المجموعة الشمسية التي سوف تنتهي بالانفجار أو الاندثار 


. ٠۵١ الفتاوىء المجلد التاسع عر الجزء الآول» ص۱۵۵-‎ )١( 
."٤۳ ۲۳۱۰۱۹۲ ء۱٦۹۳‎ ۰۱٦۹۹ المصدر نفسه» وانظر ایضا ص۰۱۵۹‎ )۲( 


£۸ 


من اشتداد البرودة )(' . 


م يقول رسل «ليس في عالمنا المتطور شيء يتمتع بالحصانة ضد عوامل 
البلي ولكن ارسطو قال بعكس ذلك فأضل بعض رجال الدين المسيحيين في 
العصوزر الوسطى من الذين تبعوه في دعواه وما دروا ان تصوره هذا کان ظلا 
من ظلال الوثنية التي حملت معتنقيها على عبادة الشمس والقمر » . 


ذلك هو العام الاول (ارسطو) الذي حدثنا عنه منصور خالد بكثر من 
الزهو والإعجاب. أما الفاراهي فقد سعى إلى التوفيق بين مقولات ارسطو 
وأفلاطون في عدد من المسائل» زاعا ان ارسطو م يقل بقدم العام وانما قال 
بحدوثه تماما کا قال افلاطون. واستند في ذلك إلى كتاب «ائولوجيا» 
لأرسطو ولكن المحققين وصفوا محاولة الفارالي في هذا الصدد بالسذاجة لأن 
الكتاب المشار إليه والذي استند إليه المعلم الثاني في دفاعه عن ارسطو كان 
منحولا ونسب خطأ إلى المعلم الأول . 


وزلة الفاراني وابن سينا انها ذهبا إلى التوفيق بين وثنية ارسطو واصول 
العقيدة الاسلاميةء أو - إن شثت - حاولا تفسير العقيدة الإسلامية بما يوافق 
مقولات ارسطو (فكرة الفيض)» فخرجا بذلك على كثير من نصوص 
القرآن الصريحة. وهذا ما عبر عله الدكتور ابراهيم بيومي مدكور بقوله: 
١‏ ونحن لا ننكر ان الفارالي وابن سينا كونا نظرية جديدة متعلقةابالله 


Bertrand Russel, History of Western Philosophy, George Allen and Unwin, London, ()۱( 


p. 230.‏ 1954 
Russell. op. cit. (۲(‏ 
)۳( راجع» الفاراليء الجمع بين رأيي الحكيمين » امطبعة الکاٹولیکیة» بیروت ٠» ۱۹٦۰‏ 


. ۷٦-۷۵ ص‎ 

)4( ابراهم ٻيومي مدكور؛ مقال: «فلاسفة الاسلام)» الرسالة» العدد ۰۱٤۲‏ ۲۷ مارس 
۳ المجلد الأول ص۴۳٥‏ وانظر ايضا: عباس ممودء الفارالي» دار احياء الكتب 
العريي» عيسى البابي الحلبي وشركاهء القاهرة» »۱۹٤٤‏ ص۷۳ . 


۹4 


وصفاته وهذه النظرية تقرميا من مبادئ الإسلام بقدر ما تبعدها عن 
استاذهما ارسطوء إلا أنها في الوقت نفسه متعارضة في لفظها وروحها مع كثير 
من النصوص الدينية» لذلك كانت مثار اعتراض ».. فالفاراهي «يرى أن 
الملائكة ليست شيا آخر سوى تلك العقول التي تحرك الأفلاك ٠»‏ . 


ولعل هذا ما أشار إليه الإمام الغزالي حين قال: « م اتبعه من المتفلسفة في 
الاسلام» الفارالي ابو نصر وابن سينا» فنقتصر على إبطال ما اختاراه ورأياه 
من مذهب زؤسائه) في الضلال». 

ويوصف هجوم الإمام الغزالي على الفلسفة اليونانية بأنه كان عنيفا وصدمة 
قوية للفلسفة» « لم يفلح معها علاج ابن رشد (صاحب كتاب تجافت 
التهافت ) وبقيت الفلسفة منظورا .إليها نظرة ازدراء واحتقار او توجس وخيفة 
طوال السبعة قرون الأخيرة . 


ارسطو نحت المجهر: 


ربا يتساءل القارئ عن علاقة أرسطو بالفكر الجاهلي المعاصر . والإجابة 
على ذلك ذات شقين: اويا أن بعض الكتاب الحدثن في الوطن العربي 
اتخذوا من علوم اليونان وإقبال ولاة المسلمين في العصر العباسي على استخراج 
تلك العلوم ونسخها بالخط العرلي - كا يقول ابن خلدون - اتخذوا من ذلك 
ذريعة للتقول على علاء الإسلام في الماضي بالباطلء والزراية بدعاة النهضة 
الاسلامية في الحاضر . 

والشق الثاني من الاجابة - وهو الأهم - أن الفلسفة المادية التي تمثل قاعدة 
الانطلاق هجوم بعض العلمانيين ودعاة المذهب المادي » على الشريعة الاسلامية 


. ٤0٤4ص المصدر نفسه مذكور‎ )١( 
.٤٥۵٥ص مدكور» المصدر نفسه»‎ )۲( 
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في العصر الحديث» انما تستند الى شعبة من شعب الفلسفة الاغريقية والفكر 
المادي الذي ورثه الغرب عن ارسطوء فيا ورث من تراث الحضارة اليونانية 
القد ية . فعندما يقول ارسطو «بقدم العام » وتقيّم الفلسفة المادية الغربية 
دعواها على مبداً « أسبقية المادة على الفكرة»» فان ذلك يكفى لاثبات صفة 
أساسية مشتركة بين فكر ارسطو والفكر الغربي الحديث» إن م يكن مؤشرا 
واضحا لتحديد العلاقة بينها . 


وقد رأينا في بعض ما كتب زكي نجيب مود أنه أوشك أن «يلقي 
بأسفار المتبافيزقيين طعاما لألسنة النار » » وجاء من بعده فؤاد زكريا ع 
مقولة كارل مار كس التي جاء فيها ان «الدين افيون الشعب »» فيقول إن 
هذه العبارة لم تفهم على حقیقتهاء لأن مارکس اوردها « في سياق يعد فيه 
الدين تعويضا للإنسان عا فقده في العالم الفعلي المحيط به وتخفيفا ما يعانيه من 
بۇس ». وإن مار کس «استخدم كلمة الشعب بصيغة المفرد لا الجمعم كا هو 
شائع ۲ أي انه ۾ يقل الدين افيون الشعوب!! ولو أن الكاتب صرف 
جهده لشرح فكرة المادية الجدلية - إن كان يرمي إلى تبرئة الماركسية من 
إنكار وجود الخالق - لكان ذلك أجدى له وللقارئ » ولعله م يفعل ذلك› 
لأن «الادية الجدلية» لا يمكن ان توصف إلا بأنها صيغة اخرى من صيغ 
التعبير عن « أزلية المادة » وه قدم العام »» وهو ما قال به ارسطو. 


م جيء الد كتور منصور خالد ليصب غضبه على الاسلامين المعاصرين 
لام م يأخذوا منهج أرسطوء وطوباويات أفلاطون. ومن اجل ذلك طوعت 
له نفه ان يصفهم بأنهم : « أدنى قامة من حكاء الاسلام في عصور غابرة» 
مثل اولئك الذين قبلوا منهج ارسطوء کابن رشد وابن سینا» واسترشدوا 


(۱( انظر ؛ محمد رشاد خليل » المئهج الاسلامي لدراسة التاريخ وتفسيره» مصدر سابق» ص۸٤‏ . 
(۲) قشور ولباب مصدر سابق. 
(۳) فؤاد زكرياء الصحوة الاسلامية» مصدر سابق» ص‌۲۰۲- .٠٠۳‏ 
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بطوباویات اقلاطون کالفارالي »... الخ . ويزعم أيضا ان «الحضارة 
الاسلامية ما كانت لتزدهر لولا اغترافها من فيض الحضارة اليونائية 
وانتهاجها للمنطق الأرسطي ٠»‏ (كذا). وفي فقه منصور خالد لا تجوز 
الصحوة الاسلامية أو التعبير الحقيقي عنها إلا «عبر طرح الخطاب الاسلامي 
على المستوى الفلسفي الكلامي كا فعل فلاسفة القرن الخامس الهجري ۲ 
(يعني الفارالي ورفاقه). 

ولست ادري كيف سوغ منصور خالد لنفسه أن يدعو إلى نكسة تعود به 
وبالصحوة الاسلامية إلى منهج أرسطو -۳۸٤١(‏ ۳۳۲ قبل الميلاد) دون ان 
يصف فعلته هذه بأنها ردة إلى عهد التيه الارسطوي؟ أم انه أراد بذلك أن 
يبرر زعمه أن مفكري الاسلام وجدوا ضالتهم في منطق ارسطو والحكمة 
اليونانية ؟. وزراية بفقهاء الاسلام المعاصرين » يزعم الكاتب أن رفي هذا 
الاعتراف بفضل الارسطوية نفسه انعكاس حضاري عميق الدلالة لا يعيه 
الانغلاقيون الذين لم يدركوا بأن الاسلام ليس بجاجة للتكذيب على 
الآخرين » ليثبت عظمته وشمولمته ١‏ . 

هل كذب الاسلاميون حقا على المنطق الأرسطي أم أن منصورا هو الذي 
تكذب على تاريخ المسلمين وعلى مفكري الإسلام؟. 

لقد سلفت الاجابة على هذا السؤال ولكنا نورد هنا مزيدا من الأدلة 
والسنات التي تدحض ادعاءات منصور خالد. 

أفرد ابن خلدون في مقدمته فصلا خاصا لناقشة قضايا الفلسفة» والفلسفة 
اليونانية على وجه التحديد تحت عنوان «فصل في إبطال الفلسفة وفساد 


)۱( الصحافة» ۰۸۳۳۷ ۱۹۸1/1/۲۰ م 
(۲) الفجر الكاذب» ص١١.‏ 

. ۱۹۸1/4/۱۹ ۸۳۳۹ الصحافة»‎ )۳( 
.م٠۱۹۸۹⁄/۵0/⁄/۱٩۹‎ ۸۳٦۹۲ الصحافةء‎ )٤( 
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منتحليها"' ». ولكنة قبل أن يخوض في هذا الموضوع » تناول بدفته المعهودة 
شرح العلوم العقلية وأصنافها أو علوم الفلسفة والحكمة وبين أقسامها من 
منطق وعام طبيعي (النظر في اللحسوسات من الأجسام) وعام آي (النظر في 
الأمور التي وراء الطبيعة) وآخرها ما يسمى (بالتعالم) أي العلوم الطبيعية التي 
يطلق عليها اسم (سيانسيس) في الغرب”' . 

رأهم ما نخلص إليه من هذا التعريف أن ابن خلدون عندما فند الفلسفة 
اليونانية إنما فعل ذلك عن فهم تام لأهمية العلوم العقلية اذ يقول: « وأما 
العلوم العقلية التي هي طبيعية لاونسان من حيث أنه ذو فكر» فهي غير مختصة 
بملة » بل يوجب النظر فيها لأهل الملل كلهم الذين يستوون في مدار كها ومباحثها 
وهي موجودة في النوع الإنسافي منذ كان عمران الخليقة» وتسمى هذه 
العلوم » علوم الفلسفة والحكمة. 


ړا 


وعنلدما بتصد ی ابن خلدون مناقشة قضایا الملسفة » يوضصح ان: « هذا 

الفصل وما بعده مهم لأن هذه العلوم عارضة في العمران كثيرة في المدن 

وضررها في الدين كثير» فوجب ان يصدع بشأنا وان يكشف عن المعتقد الحق 

فيها ... الخ . وقد وطأً ابن خلدون لحديثه بنبذة وضح فيها انتقال الفلسفة 

اليونانية إلى دار الاسلام في عصر المأمون فقال: « وجاء الأمون بعد ذلك - 

اليونانيين وانتساخها بالخط العرلي وبعث المترجين لذلك» فأوعى منها 

واستوعب وعكف عليها النظار من أهل الاسلام وحذقوا فنونها وخالفوا 

كثيرا من آراء المعام الأول» ارسطوء واختصوه بالرد والقبول ۲ , 

)١(‏ عبد الرحجن بن خلدرن» المقدمة» تحقيق علي عبد الواحب وافي» لجنة البيان العربي» الطبعة 
الأول » القاهرة» ۱۹٩۰‏ ج٤۰‏ ص۱۱۹۹ وما بعدها. 

(۲) المصدر نفسهء ج۳» ص۱۰۸۵ ١١١۳‏ . 

(۳) المصدر نفسه» ج٤»‏ ص۱۱۹۹ . 

. المصدر نفسه» ج٣ »› ص۱۰۹۰‎ )٤( 
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وقي هذا القول إشارة إلى ان الترجة عندما دخلت محال الفلسفة والمنطق 
(وكانت في البداية قاصرة على التعالم)» اخذ أهل الاسلام يناقشونها 
ويخضعونها لتمحيص دقيق . ثم أشار ابن خلدون إلى الفاراني وابن سينا وابن 
رشد وآخرين « من الذين بلغوا الغاية في هذه العلوم - على حد تعبيره - 
وأربوا على من تقدمهم . 

م ينتقل ابن خلدون إلى المناقشة الجادة وتحليل الفلسفة اليونانية وقضاياها 
وما قال به أهلها ویثبت مقزلتهم «ان الوجود کله» الحسي منه وما وراء 
الحسي تدرك ذواته واحواله باسبابها وعللها.. الخ ۲ . ویسرد مزاعمهم حول 
تعريفهم الشقاء السرمدي والنعيم والعذاب في الآخرة قائلا: « ووضعوا قانونا 
متدي به العقل في نظره إلى التمييز بين الحق والباطل وسموه بالمنطق »... إلى 
أن يقول: « وما تسمعه في كتب المنطقيين من تقدم التصور وتوقف التصديق 
عليه فيمعنى الشعور لا بمعنى العام التام وهڏا هو مذهب کبیرهم ارش 
ووجب عندهم أن يكون للفلك نفس وعقل کا للإنسان ۲ . 


« ويزعمون أن السعادة في إدراك الوجود على هذا النحو من القضاء مع 
تهذيب النفس وتخلقها بالفضائل» وأن ذلك ممكن لاإنسان ولو م يرد شرع 
لتمييزه بين الفضيلة والرذيلة من الأفعال بمقتضى عقله ونظره وميله إلى 
الملحمود منها واجتنابه للمذموم بفطرته. وان ذلك إذا حصل للنفس» 
حصلت هما البهجة واللذة وان الجهل بذلك هو الشقاء السرمدي وهذا عندهم 
هو معنى النعيم والعذاب في الآخرة... إلى خبط هم في تفاصيل ذلك 
معروف.. وإمام هذه المذاهب الذي حصل مسائلها وسطر حجاجها » فما پلغنا 
ف هذه الأحقاب› هو ارسطر المقدوني .. من تلامید افلاطون ... ویسمونه 


)١(‏ المصدر نفسه, 
(۲) المصدر نفسهء ج٤»‏ صض۹۹٠٠.‏ 
(۳) المصدر نفسه» ص١١١٠.‏ 
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ا معام الاول على الاطلاق )7 . 


وبعد استيفاء المزاعم والحجج التي نضح با كتاب ارسطو في المنطق 
المعروف ب(الاورجانون)ء أي الالهء أخذ ابن خلدون يفند تلك الدعاوى 
واحدة تلو الاخرى ويكشف عن خواء المنطق الارسطى وضلاله. وعن الذين 
اتبعوةب اف الالام واغدوا هبت قزل .دغ كان من بمدة ي الاسام ن 
اخذ بتلك المذاهب واتبع فيها رأيه حذو النعل بالنعل» إلا في القليل. وذلك 
ان كتب أولئك المتقدمين» لما ترجها الخلفاء من بني العباس من اللسان 
اليوناني إلى اللسان العرلي» تصفحها كثير من أهل الملة وأخد من مذاهبهم من 
أضله الله من منتحلي العلوم وجادلوا عنها واختلفوا في مسائل من تفاريعها 
وكان من أشهرهم ابو نصر الفاراني وابو علي بن سينا... وغيرها ب . 
ویستطرد ابن ځلدون: « واعام ان هذا الراي الذي ذهيوا إلبه باطل جمیع 
وجوهه ). 

1 يقف ابن خلدون عند تفنيد المذهب الأرسطي ودعاواه بالحجة والحوار 
المادئ وانما نصح من يريد الاطلاع عليها ان يكون يقظا» مستوعبا 
للشرعيات ومطلعا على التفسير والفقه: « ولا یکین أحد عليها وهو خلو من 
علوم الملة» فقل ان يسام لذلك من معاطهاء والله الموفق للصواب وللحق 
والمادي إليه» وما كنا لنهتدي لولا أن هدانا الله 4 . انتهى حديث ابن 
خلدون. 


(۱) المصدر نفسه. 
(۲) المصدر نفسه» ص۱۲۰۲ .٠١١۷‏ 
(۳) المصدر نفسه» ص ۱۲١۷‏ والآية من سورة الاعراف رقم ٤٣‏ . 
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نبج غير علمي: 

م يقف جموح هؤلاء الكتاب من أمثال لويس عوض» ومنصور خالد عند 
بسط آرائهم الخاصة» والباسها ثوب الحقيقة التاريخيةء وانما جاوز بعضهم 
ذلك» إلى إضاعة الحقيقة ذاتهاء كما نرى في حديث منصور خالد» عندما 
فرغ من نمجيد من اسماهم بعالقة الفلاسفة الذين حققوا « نقلة حضارية للفكر 
الاسلامي وهم يستخدمون آلات اليونان في المنطق ». وذكر منهم الفارالي 
وابن سینا وابن مسکویه وابن طفیل وابن باجه (بفتح الجم وتشديدها). 
ولکنه - أي منصور خالد ۔ عندما اراد ان يتحدث عن «الرازي » تشاہت 
عليه الاساء واهتزت رؤيته اهتزازا جعله ينسب إلى المؤرخين المسلمين ما م 
يقولوه» ويغض الطرف عا قالوه!! 

فذ كر لنا أن الرازي كان طبيبا مثل الكندي وابن سينا ثم استطرد قائلا: 
«أما الرازي» فقد كان هو الآخر موسوعيا في دراساته» إذ كتب في المندسة 
والطب والتشريح وهو يستدل فيا كتب بعلوم اليونان وقد أثار تشعب معارفه 
غيرة ابن سينا فوصفه بالمتكلف الفضولي الذي ينظر في الأبوال والبرازات ٠‏ . 
وليس في هذا القول ما يوجب التعليق » اذ ان سياق الحديث لا يدع مالا 
للشك في أن « الرازي » الذي يعنيه الد كتور منصور خالد هو ابو بكر ممد 
بن زكريا» الطبيب امشهور الذي ولد عام ۰ه وتوفي عام ۳۲۰ھ 
والذي وصفه ابن خلكان بأنه «أقبل على دراسة كتب الطب والفلسفة فبلغ 
من معرفة غوائرها الغاية. .. وكان أمام وقته في عام الطب ». 

غبر ان الد كتور منصور خالد اضفى على «الرازي » من الصفات والاطراء 
لمنسوب إلى ابن خلكان ما لم يرد على لسان صاحب الوفيات قط عندما 


.٠١۲ص الجر الكاذب»‎ )١( 
المصدر تفسه.‎ )۲( 
.١١١ ابن خلکان» وفيات الاعیانء تحقيق احسان عباس مجلد (0)» ص۱۵۷-‎ )۳( 
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تحدث عن هذا الطبيب وذلك حين قال منصور: «فابن خلكان يصفه ( أي 
ابا بكر الرازي الطبيب) في وفيات الأعيان بأنه» فاق أهل زمانه في ع 
الكلام والمعقولات وعلوم الأوائل ». 

ويعلق الد كتور منصور» شارحا: «وعلوم الأوائل التي يشير إليها أبن 
خلكان هى فلسفة اليونان ٠»‏ . 

ومن قبل حدثنا لويس عوض» أن علوم الأوائل التي تلقاها ابو العلاء 
المعري من راهب دير الفاروس هي آداب اليونان وفلسفتهم . 

هل بلغ توافق الأفكار بين منصور خالد ولويس عوض وهيامها بعلوم 
الأوائل الى هذا الحد ؟! يبدو ان اثبات العلاقة بين الي بكر الرازي والفلسفة 
اليونانية كان - في نظر منصور خالد - أهم من تحري الحقيقة فا ذكره ابن 
خلکان. 

لقد نزع الدكتور منصور خالد هذه العبارة - التي وصف بها الرازي 
(الطبيب) - نزعا خلا من سياقها الحقبقي الوارد في حديث ابن خلكان. اذ 
الحقيقة أن العبارة وردت في وفيات الاعيان في حديث لابن خلكان عن 
شخص آخر لا علاقة له بأبي بكر الرازي المتوفي عام ۳۲۰ ولا بابن سينا 
المتوفي عام ٤۲۸‏ هء ذلك الشخص هو الفقيه الشافعي فخر الدين الرازي 
المعروف بابن الخطيب) والذي ولد عام ٠٤۳‏ ه وتوفي عام 1٠٦‏ ه» أي أنه 
ولد بعد وفاة الرازي الذي تعلثٹ عنه منصرر خځالد با کر م قرنن من 
الزمان» وبعد وفاة ابن سينا بأكثر من قرن!! هذا الفقيه العام هو الذي 
حدثنا عنه ابن خلکان» قائلا انه : 


رابو عبدالله مد بن عمر بن الحسين... البكري» الطبرستاني الأصل› 


(۱) الفجر الكاذب» ص۳۲٠.‏ 
(۲) اباطیل واسار» مصدر سابق. 
(۳) او اہن خطيب الري. 
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الرازي المولدء الملقب فخر الدينء المعروف بأبن ا لخطيب» الفقيه الشافعي › 
فريد عصره ونسيج وحده» فاق أهل زمانه في عام الكلام والمعقولات وعم 
الأوائل وله التصانيف المفيدة في فنون عديدة منها تفسير القرآن الكرم ... 
الخ . 

انتهى حديث ابن خلكان عن الفخر الرازي . 

أرأيت كيف اختلطت الرؤية على الد كتور منصور خالد» فام يفرق بين 
الطبيب الرازي وبين الفقيه فخر الدين الرازي› وتاریخ میلاد کل منھا 
وتاريخ وفاته معروف؟ ؟ أرأيت كيف اختزل الد كتور التاريخ » ونسب الفضل 
إلى غير هله وتقوّل على ابن خلکان با م يقله ؟! 
يغض من المكانة العلمية الرفيعة التي تبوأها ابو بكر الرازي في عام الطب» 
ولا يبيخسه معرفته بالملسفة وعلوم الأوائل» وابن خلکان نفسه وتاه حقه 
عندما قال عنه: 

« واقبل يعني ١(‏ لطبیب الرازي) على دراسة الطب وال لفلسفة فبلغ من معرفة 
غوائرها الغاية .. وانه كان أمام وقته في عام الطب »7 . 

غير ان امامة الي بكر الرازي في الطب لا تسوغ لأحد أن يحمده با م 
يفعل وان ينسب إلى صاحب الوفيات ما لم يقله عن إمام الطب . 

اما دراسته للفلسفة فقد افضت به إلى متاهات لم يحدثنا عنها منصور 
في تعزيز دعواه: وصف القفطي الطبیب الرازي بقوله ٫‏ هو عمد بن زکرياء 
ابو بكر الرازي .. طبيب المسلمين غير مدافع وأحد المشهورين في عام المنطق 


(۱) وفیات الأعیان» مصدر سابق» المجلد الرابم» ص۲۸٤۲۔ .۲٠۹‏ 
(۲) المصدر نفسهء المجلد الخامس» ص۱۵۷- .١١١‏ 
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والمندسة وغيرها من علوم الفلسفة... إلا أنه توغل في العام الالمي وما فهم 
غرضه الأقصى فاضطرب لذلك رأيه وتقلد آراء سخيفة وانتحل مذاهب 
خبيغة ١‏ . 

وقال عنه الدكتور عمر فروخ «وكان الرازي (ابو بكر) يلفق في 
الالميات بين آراء فيثاغورس وافلاطون وارسطو وافلوطين» وبين أراء الدهرية 
والبراهمة والثنوية .. والرازي يرى رأي البراهمة في أن النبوة إذا كانت جائزة 
فی حقق شخص فانہا تکون جائزة في حق کل شخص آخر ». 

أفلا يحعق لنا أن نتساءل لِم خص الدكتور منصور خالد أبا بكو الرازي ٠‏ 
الطبيب بكل هذا القدر من الإشادة - وقد عرفنا القفطى ١‏ بآرائه السخيفة 
ومذاهه الخبيثة ۲!!؟. ۰ 


ولم آثر الدكتور الصمت عن الفخر الرازي؟ وهو من وصفه لنا أبن 
خلکان بأنه كان « فريد عصره ونسيج وحده» تشد إليه الرحال... وله في 
الوعظ اليد البيضاء » يلحقه الوجد في حال الوعظ ويكثر البكاء ... ورجع بسببه 
خلق كثشر إلى مذهب أهل السنة وأن وصيته في مرضه تدل على حسن 
الفقد ةم . 


وحتى في تاريخنا الأدبي المعاصر» نجد أن رؤية الد كتور منصور خالد 
اهتزت مرة اخرى امام تشابه الاساء» فنسب إلى احد الكتاب المعروفين 
عصره من المقولات ما لم يسطره قلمه» وألبسه تهمة هو منها براء» ذلك هر 
الاستاذ اساعیل مظهر (۱۸۹۱- ۱۹۹۲م). قال منصور في معرض إشادته 
بحرية الفكر في مصر في العقد الرابعم من هذا القرن: 


قد 
ف 


)١(‏ جال الدين القفطى : إخبار العلهاء بأخبار الحكاء » مطبعة السعادة» مصر ۱۳۲۹ ه» صض۱۷۸. 


(۲) عمر فروځ» تاریخ الفکر العرلي» سلف ذکره» ص۳۲۰ . 
(۳) وفیات الأعیان» سلف ذکره ج٤‏ ص۹٤۲-‏ ۲۵۲. 
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(وعلنا نذهب ابعد من هذا لنقول بأن تلك الحرية المتراحبة قد أتاحث 
لرجل مثل الد كتور اساعيل مظهر أن يكتب على صفحات إحدى الحوليات 
مقالا بعنوان «لاذا أنا ملحد» فيرد عليه شيخ ازهري... بمقال عالم مستوقف 
عنوانه « ولاذا انا مسام». انتھی حدیٹ منصور خالد. 

والحقيقة التي يعلمها كل من شهد المعركة الفكرية بين الإييان والكفر على 
ارض مصر خلال تلك الفترة (۱۹۳۹- ٠۰‏ م) ان الذي كتب مقال « لادا 
هو ملحد » ونشرها في مجلة ,الامام» ثم اصدرها في رسالة خاصة (الرسالة 
التاسعة) هو الد كتور اساعيل احمد ادهم» وليس اساعيل مظهر وان الذي 
تولى الرد على الرسالة الملحدة لم يكن شيخا ازهريا وانما هو الطبيب الأديب 
2 امد زکي ابو شادي (۱۸۹۲- ۱۹۵۵م) في في رسالته رلاذا أا 
مۇمن ۲ " وليس صحيحا أن رسالة الالحاد التي نشرها أدهم قد مرت بسلام 
کا قد يفهم من حدیث منصور خالد» وانما مت مصادرتہا عقب تداوها 
وتعرض كاتبها للمساءلة القانونية . 


بعث الأساطبر : 


للمستشرقين رأي معروف في السنة والأحاديث الشبوية» هر نتاج خلط 
كير بين السنة الصافية التي لم يشبها كذب ولا تدليس» وبين حركة الوضع 
والتزيد الي ظهرت بعد سنة أربعين من المجرة. وعلى الرغم من أن علاء 


. ٣۲۰ص الفجر الکاذب»‎ )١( 

(۲) عبد الحفيظ نصار» مجلة الرسالة للريات العدد ۵-۰ اغسطس ١۰٤۱۹م.‏ وانظر سړنه 
الموجزة في الفصل الثاني . 

(۳) المصدر نفسه وأيضا مقال الدكتور (ابو شادي) الرسالة ۳۷۵ ۔ ٩‏ سبتمبر ٠۹٤١‏ والعدد 
۷- ۲۳ سېتمبر ۱۹4۰ . 

)٤(‏ الرسالة رقم ۳۷١‏ مصدر سابق. 

(۵) ذكر الد كتور مصطفى السباعي أن سئة أربعين من المجرة كانت الحد الفاصل بين صفاء 
السنة وخلوصها من الكذب والوضع » وبين التزيد فبها واتخاذها وسيلة لخدمة الأغراض = 
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الإسلام - منذ عصر الصحابة إلى عصر التدوين الموثق وتصنيف الحديث - 
فطنوا إلى تسرب الأحاديث الموضوعة وحاربوها بأقوم الطرق العلمية الدقيقة 
للنقد والتمحيص» جيث ل يعد نثمة جال للخلط بين صحيح الأحاديث 
وزائفهاء فان المستشرقين اتخذوا من حركة الوضع ذريعة للتشكيك في السنة 
برمتها» مستعينين في ذلك ما وعوا من اللغة العربية واداما» فبرزت طائفة 
منهم نالت ثقة اقرانهم وإعجاب بعض الباحثين المسلمين. وعلى رأس هؤلاء 
المستشرق اليهودي المجري جولدتسهير (۱۸۵۰- ١۱۹۲٠م)‏ ومن بعده 
جوزیف شاخت (۱۹۰۲- ۱۹۹۹ م). 


تناول جولدتسهير في الفصل الأول من الجزء الأول في كتابه « دراسات 
اسلامية » موضوع الحديث والسنة» وظل كتابه وقتا طويلا - في نظر 
المستشرقين - مصدرا يعتد به. 


ويأخذ الد كتور مصطفى السباعي على المستشرقين الذين خاضوا في دراسة 
الاسلام وشريعته» بوجه خاص» أنهم ١‏ يخضعون النصوص للفكرة التي 
يفرضونها حسب أهوائهم والتحكم فيا يرفضونه ويقبلونه من النصوص» فهم 
ينقلون مثلا من کتب الأدب ما يحکمون به في تاريخ الحديث ومن كتاب 
التاريخ ما يحکمون به في تاریخ الفقه ويصححون (أي يصح عندهم) ما ينقله 
« الدميري » في کتاب «الحیوان » ویکذبون ما يرویه « مالك » في «الموطأً م" › 


السياسية والانقسامات الداخلية (السنة ومكانتها في التشريع الاسلامي» ص۷۵). 

)١(‏ درس اللغات السامية في بودابست وليبزج وبرلين ولايدن وحاضر في كلية العلوم بجامعة 
بودابست وزار سوریا وفلسطین ومصر بین عام ۱۸۷۳ - ١۱۸۷م‏ ودرس العربية في 
الأزهر ولبس الزي الأزهري: انظر: 
جيب العقيقى » المستشرقون» دار المعارف بمصر ۱۹۸۱ الجزء الثالث» ص٤٤‏ - .٤١‏ 

(۲) مصطفى السباعي» السنة ومكانتها في التشريع الاسلامي» المكتب الاسلامي» دمشق الطبعة 
الثانیة» ۱۳۹۸ھ = ۰۱۹۷۸ ص۱۸۸- ۰.۱۸۹ 
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وذلك إلى جانب سوء فهم بعض النصوص إلى الحد الذي ينقلب فيه المعنى 
المقصود إلى نقيضه. 

وبلغ إعجاب الجيل الجديد من هؤلاء المستشرقين بأجاث جولدتسهي في 
اة بخدا جعلهم يتخذون من مقولاته قضایا مسلا بصحتها» ویرددونہا ف 
مؤلفاتهم . فالسنة عند برنارد لويس - مثلا - لا قيمة ها لأنها لا تعود أن 
تكون - في نظره - أقوالا أي أحاديث كاذبة (يعني الأحاديث الموضوعة) 
ست إل الني ( صلی الله عله وسام) بعل أجال من ظهور الاسلام» ا 
ات لتطور الجتمع الاسلامي وما واجهه من مشا کل اجټاعية وسياسية ودينية 
وتشريعمة› م ھی إفراز للخلافات الداخدة ونزاع الافراد والاحزاب الى 
ظهرت في المجتمع الاسلامي وغذتها أفكار الأمم التي خضعت لسلطان 
المسلمين في عهد الفتوح: ومن ثم استغلت الأحاديث لتبرير مزاعم 
GENE‏ ة الطرف الأخر ,0 

e 2‏ ل۹ یری السنة سوی ا e U‏ للعرلي 
الله lL‏ محل اقتداء عرب الجاهلية ت م خاض ا 
الأحاديث ١‏ الموضوعة وصلتها بالصراع السياسي في ا الأموي على نحو ما 
فعل برنارد لويس . وخلاصة ما ذهبوا إليه أن السنة كلها موضع شك . 


B. Lewis, The Arabs in History, op. cit, p. 37. ()۱(‏ 
Gustave E. Von Grunebaum, Medieval Islam, 2nd Ed. The University of Chicago (۲(‏ 
Press, 1971. (paperback), p. 109.‏ 
وانظر ايض : .73 H. A. R. Gibb, Mohammedlansm, p.‏ 
(۳) روى الدكتور السباعي أن أحد اللاحدة في مصر» (وهو الد كتور اساعيل أدهم) نشر 
رسالة في عام ۲۳ هم عن تاریخ السنة أعلن فيها أن هذه الثروة الغالية من الحديث 
اموجودة بين ايدينا والي تضمنتها كتب الصحاح ليست ثابتة الأصول بل هي مشكوك 
فيها ویغلب عليها صفة الوضع. (السنة ومكانتها في في التشريع الاسلامي ص۲۳۷ ). 
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وتلك هي أفكار جولدتسيهر بعينها التي تصدى لتنفيذها نخبة كرية من 
علاء المسلمين» وبينوا ما اشتملت عليه من افتراضات خاطئة وسوء فهم 
للنصوص العربية الواضحة» وتجاهل للحقائق الثابتة. ولكن ما زال بعضس 
الكتاب المسلمين المعاصرين يرددون مزاعم جولدتسيهر حتى اليوم» کأنہا فتح 
جديد في دراسة السنة النبوية المطهرة. 


وتدور الشبهات التي أثارها المستشرقون حول تاريخ تدوين الحديث» 
والاسناد والاحاديث الموضوعة» ولكن جولدتسيهر م يقف عند هذا الحد 
وإغا ذهب إلى اتهام إمام من أئمة المسلمين» وهو الإمام الزهري» بالمشاركة 
في وضع الأحاديث الكاذبة إرضاء للحكام في العصر الأموي» فقال بالحرف 
ما ترجته: « کان الامويون بروجون الأحاديث التي تحقق مصلحتهم واتخذوا 
من الأمام الزهري اللعروف بالتقوى أداة لتنفيذ مار مہم » مشيرا إلى رواية 
نسبها إلى الخطيب البغدادي» فحواها أن: «ابراهم بن الوليد جاء إلى 
الزهري بكراسة كتبها بنفسه واستأذن الزهري أن يذيع ما ورد فيها من 
أحاديث وصفها بأنها أحاديث رويت عن الزهري فوافق الزهري على ذلك 
بسهولة . ثم يضيف هذا المستشرق قائلا: , وتؤكد هذه الحادثة رغبة الزهري 
في تحقيق مآرب الاسرة الاموية» بوسائل دينية. ومن المحتمل أن يكون 
ضميره قد أنبه على ذلك في بعض الأحيان بالنظر إلى تقواه ولکنه م يستطع 
أن يقاوم ضغط الحكام )7 . 


ثم أورد جولدتسيهر قولا سيه - كذبا - إلى الزهري» زاعا أنه (أي 


1. Goldziher Muslim Studies, English Translation By C.R. Barber, and S. M. Stern, (1) 
CGeaorge Allen and Unwin Ltd. London, 1971, pp, 46- 47. 
Goldziher, op. cit. (۲) 
: انظر هذه الفرية ف کتاب السلة ومکانتها ف التشريم الاسلامي» ص۲۲۰ ت عنوان‎ 

« قصة ابراهم بن الوليد الأموي». 
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الزهري) قال: «ان هؤلاء الامراء اكرهونا على كتابة حدیث 0۲ . 

ويعلق الد كتور مصطفى السباعى على هذه الفرية «بأن هذا النص الذي 
نقله جولدتسیهر فيه تحريف E‏ راسا على عقب وأصله ان 
الزهري کان يمتنعم عن كتابة الأحاديث للناس... فلا طلب منه هشام وأصر 
عليه أن يلي على ولده ليمتحن حفظه كا تقدم وأملى عليه أربعائة حديث» 
خرج من عند هشام وقال بأعلى صوته : 


ويا أا الناسن إنا کنا منعنا؟ أمرا قد بذلناه الآن فؤلاء. وأن هؤلاء 
الامراء أكرهونا على كتابة الأحاديث» فتعالوا حتى أحدثكم بها ۲.. فحدثهم 
بالاربعائة حديث . هذا هو النص التاريخي لقول الزهري. وقد رواه الخطيب 
بلفظ آخر وهو: کنا نكره كتاب العام - أي کتابته -» حتى أكرهنا عليه 
هؤلاء الامراء » فرأينا أن لا نمنعه أحدا من المسلمين ٠‏ . انتهى . 


م يقول السباعي : « فانظر الفرق بين أن يكون قول الزهري كا روى 
جولدتسیهر «اکرهونا على کتابة حدیٹ» وبين أن یکون قوله کا رواه 
المؤرخون «أكرهونا على كتابة الأحاديث ». ويروي الد كتور السباعى ان 
حذف « ال » من «الأحاديث » قلبت الفضيلة رذيلةء لأن النص الأصلي يدل 
على أمانة الزهري وإخلاصه في نشر العلم» فام يرض أن يبذل للأمراء ما مثغة 
عن عامة الناس() . 

ولئن كانت إساءة فهم النصوص العربية أو تحريفها من قبل المستشرقين في 
تناو هم تاريخ الاسلام وتاريخ الفقه الاسلامي أمرا مفهوماء فان تقبل بعض 


op. cit. p. 47. (۱)‏ 
(۲) مصطفی السباعي» مصدر سابق» ص۲۲۱ ۲۲۲. 

(۳) المصدر نفسه» ص۲۲۲ . 

)٤(‏ المصدر لفسه. 
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العلاء والكتاب المسلمين ما يقوله المستشرقون ونقل أفكارهم نقلا حرفيا في 
مؤلفاتهم أمر يشير الأسف والرثاء . 

فقد روى الدكتور السباعي م عندما كانوا يدرسون الفقه والأصول 
وتاريخ التشريع في كلبة الشريعة بالأزهر عام E‏ على استاذ تاریخ 
التشريع الاسلامي وقتئد وهو الد كتور حسن عبد القادر » أن هذا الاستاذ بدا 
أول درس تلقوه عنه ثل هذا الكلام: 


«اني سأدرس لكم تاريخ التشريع الاسلامي ولكن على طريقة 
عهد للأزهر با واني اعترف لكم باي تعلمت في الأزهر قرابة 8 عشر 
عاما فام أفهم الإسلام ولكني فهمت الإسلام حين دراستي في الانيا » 
(حيث مكث أربع سنوات نال فيها شهادة الد كتوراه) ويستطرد الدكتور 
السباعي قائلا ان « الاستاذ ابتدأ درسه عن تاريخ السنة النبوية ترجة حرفية 
عن کتاب ضخم بین یدیه» علمنا فما بعد أنه کتاب جولدتسیهر « دراسات 
اسلامية » وكان استاذنا ينقل عبارته ويتبناها على أنها حقيقة علمية ) . 


يقنع جولدتسيهر بالافتراء على الاإمام الزهري وإنما تقول أيضا على 
الصحابى الجليل أي هريرة رضى الله عنه» فقال عنه: 


انه م یکن موصع ثقة تذكر» وان المستشرق شرن () کان يصفه 
بامسرف في الكذب ورعا ١‏ . وقد خصص الد كتور السباعي جزءا كبيرا 


(۱) المصدر نفسه» ص۹٠.‏ 

(۲) لمصدر نفسه., 

Spree 40y )۳(‏ (۱۸۱۳- ۱۸۹۳) مستشرق وطبيب نمساوي» تول رئاسة الكلية 
الاسلامية في دهي والتدريس في مدرسة كلكتا وله عدد من المؤلفات عن الاسلام (انظطر 
العقيقي » مصدر سابق» ج۲» ص۲۷۷- ۳۷۸). 

«Sprenger calls him an extreme in pious قال جولدتسیهر بالحرف» عن أي ®ھريرة:‎ )٤( 

deception «Muslim Studies». p. 57.‏ 
وترجم هذه العبسارة الد كتور السباعي: المتطرف في الاختلاق ورعاً السة» ص ۴۷۷ . 
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من کتابه سالف الذكر للرد على أكاذيب جولدتسيهر وشبرنجر» ومن فتن 
بأقوالمم من الكتاب المسلمين كالاستاذ مود أبورياء والدكتور حسن عبد 
القادر والاستاذ أحد أمين في كتابه « فجر الإسلام ٠ء‏ حت جاء عصرنا 
هذا فنهض حسين أحمد أمين ليبعث الافتراءات على صحابة رسول الله » صلى 
الله عليهم وعلى فقهاء الإسلام وينقلها نقلا حرفيا دون أن يشير إلى أصلها. 
فكتب فصلا كاملا بعنوان: « دور الأحاديث المنسوبة إلى البي (صلى الله 

عليه وسام) في تاریخ خ المجتمع الاسلامي »۰ وذلك في کتابه اللسمى ١‏ دليل المسام 
الحزين ٠»‏ الذي جاء فيه : 


« بيد أن سائر الصحابة ما كانوا جيعا كهؤلاء النفر. (أي الذين 
يتورعون عن الكذب على رسول الله صلى الله عليه وسام) فأبو هريرة مثلا - 
والحديث هنا لحسين أحمد أمين - الذي لم يصحب النبي إلا خلال السنوات 
الثلاث الأخيرة من حياته تبلغ مروياته في كتب الأحاديث ثلاثة آلاف 
وخسمائة حديث. .. تشغل زهاء ثلانمائة صفحة من مسند ابن حنبل وقد أثارت 
کثرة مرویاته عن رسول الله شكوك سامعيه... ومع ذلك كان هناك بین 
أجلّة الصحابة - كعبدالله ابن عمر بن الخطاب - من يسيء الظن به» بل 
وأطلق عليه البعض ( كذا) وصف « الكذاب الورع»!!. ٠‏ 


ولا يخفى أن ايراد هذه الفرية في سياق حديث المؤلف عن أجلّة الصحابة 
يوحي بأن هذا « البعض » الذي يصف أبا هريرة بالكذب نفر من الصحابة!! 


- أنظر؛ مصطفى السباعي» السنة» المصدر سابق» ص۲۹۸- ٠٣۳‏ , 

)١(‏ ذكر احد أمين أن بعض الصحابة أكثروا من نقد أبي هريرة على الإكثار من الحديث 
« وشکوا فیه». (فجر فجر الاسلام» الطبعة الثانية عشرة» مكتبة النهضة المصرية» ۹۷۸٠م‏ 
ص۹٠۲‏ ) ولكن الرواية التي أوردها مجاراة لجولدتسيهر أو نقلا عنه لم تذكر أن الصمحابة 
يشکون» ونما کانوا يَعجبون لاكثاره من الحديث عن رسول الله صلى الله عليه وسام). 

)۲( حسين اححمد امي» دليل المسلم الحزين» مصدر سابق» ص۹ . 
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ولم يشأً المؤلف أن ينسب الكذبة إلى أصحابما الذين عرفناهم بالاسم ... إنها 
شبرنجر وجولدتسيهر. ثم يورد المؤلف قصة حديث ١‏ كلسب الزرع»» 
واستثناء كلاب الصيد) ليعزز بها فرية جولدتسيهر عن الي هريرة رض الله 
عنه" وقد ذكر هذا المستشرق ذلك الحديث أيضا في « دراساته الاسلامية 4“ 
عندما استدل ببهتان شبرنجر على أهي هريرة رضي الله عنه! . 


ویواصل حسين أحد أمين هجومه على أتقياء المسلمين قائلا: « فان كان 
هذا هو موقف أتقياء المسلمين وفقهائهم» فلا عجب أن نرى العامة تمل 
التدقيق والتحري وتصدق كل ما يحدثون به عن رسول الله (صلى الله عليه 
وسام) أو معظمه ۲ . 


ثم يقول : 

« فالأحاديث الموضوعة إنما ظهرت نتيجة تطور ديني اجتاعي وتاريخي في 
دولة الإسلام» ودراستها إنما تخدم دراستنا هذا التطور» خاصة أنها كثرًا ما 
كانت مرآة لطامع اتباع المذاهب والفرق السياسية ومطاحهم. غير أنه في 
الوقت ذاته لا يجوز اطلاقا الاعتاد عليها في دراسة «فكر النى» ولا دين 
الاسلام ١‏ . 


ويتادى المؤلف في هجومه على الفقهاء والعلاء حن يقول: 


(1) دراسات. اسلامية» ص۵۷ . 

(۲) دليل المسلم الحزين» ص۵۹- .٠١‏ 

(۳) وردت الغرية على النحو التالي: « وقد روى البخاري حديثا يأمر الني ( صلل الله عليه 
وسلم) فيه بقتل كل الكلاب الا كلاب الصيد. فلا قيل لعبدالله ابن عمر إن أبا هريرة 
يضيف إلى الحديث عبارة « أو الزرع؛ رد ساخرا بأن أبا هريرة إنما أضافها بعد أن أصبح 
صاحب مزرعة .٠‏ دلبل المسلم الحزين» ص١٦‏ . 

. دراسات اسلامية» ص61‎ )٤( 

(۵) حسین احجد امین » المصدر السابق» س۰٠‏ . 


. ۷٠ص حسين أحد أمين» مصدر سابق»‎ )٦( 
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« ومن مم فقد جا الفقهاء والعلاء (كذا) إلى تأييد كل رأي يرونه صالحا 
ومرغوبا فيه بحديث يرفعونه إلى الني٠‏ (صلى الله عليه وسام)» كأن المؤلف 
لا يعم ل الفقهاء والعلاء هم الذيسن تصدوا لمحاربة الوضاعين وكشف 
أكاذيبهم » على أسس علمية دقيقة ليس هذا جال الحديث عنها. 

ويقول في موضع آخر: « وة دافع آخر دفع المسلمين في القرون الاولى 
من تاريخ الاسلام إلى اختلاق الأحاديث ”. 

وللقارئ أن يتأمل هذا التعبير الغريب على ذهن المسام « دراسة فكر الني » 
٠‏ إنه تعبير استشراقي. مم ليتأمل هذا الإسراف في التعمم: «المسلمون» 
« لختلقون الأحاديث » في « القرون الأولى من تاريخ الاسلام »!! 

ولكننا نجد تفسير ذلك في إعجاب المؤلف جولدتسيهر ومرجليوث 
وڦلهاوزن وثقته فيهم حین قول : 

« اما الاتحاه الثاني (أي للمستشرقن) وخر ثليه هم جولدتسهر ولن 
بول وفرانتس بول وتوراندري ومرجلیوٹ» ورتشارد بیل ونولدکه 
الاسلام والسيرة وتسهيل فهم التاريخ العرلي في الجاهلية والاسلام . وكان موقف 
ھۇلاء من السيرة موضوعيا قدر ما ف وسيم من الموضوعية ١"‏ ¢ ولو شاء 
المؤلف ان يكون موضوعيا لقال: وحمل کثیر من هؤلاء لا سیا جولدتسيهر 
ولهاوزن ومرجليوث وزر تشويه التاريخ الاسلامي والتقول على الصحابة 
وتحريف النصوص لاثبات افتراضات خاطئة . 

لقد كشفت بوث المحققين في تاریخ الحديث النبوي وتدوينه اخطاء 
خطيرة في منهج جولدتسيهر وفهمه المعكوس لبعض الأخبار التي وردت في 


. ۵0٥ص المصدر نفسهء‎ )١( 
.٠١۹٤ص المصدر نفسه» حول تطبيق الشريعة الاسلامية»‎ )۲( 
.٤ءص المصدر نفسه»‎ )۳( 
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کتب الحديث. بقول العلامة فؤاد سز کن («اچzە؟‏ .۴) « إن جولدنسیهر - 
وهو العا الكبير باللغة العربية - قد فهم بعض الأخبار الواردة في كتب 
الحديث فها معكوساء وهكذا فقد شق مذ البداية اتجاها خاطئا. وكشف 
الد كتور سزكين « ان جولدتسيهر رفض صحة الأخبار المتعلقة بمواصلة تطور 
عام الحديث» فجعل بداية جع الحديث أواخر القرن الثاني والنصف الأول من 
القرن الثالث اهجري' . 


وما أغد على جولدتسبهر ١‏ أنه 1 یستخدم کنب مصطلح الحديث الى 
كانت معروفة ولم يدظر - على الرغم من كثرة مصادره - إلى عض الأخبار 
في ترابطها بالأخبار الأخرى› وأنه لم يتعمق في دراسة القضية» ولم ينتبه بصفة 
خاصة إلى الفرق الدقيق بين تدوين الحديث وتصنيفه» ولذا اختلطت عليه" 
الروايات الخاصة بيا اختلاطا " . 


ویذ کر سزکین أن جولدتسيهر وشبرنجر وقون كرير كانواء إلى حد ماء 
على معرفة بالأخبار الخاصة بالمرحلة المبكرة التي دونت فيها الأحاديث ولم 
يخامرهم الشك في صحتهاء ومع ذلك حاول جولدتسيهر أن ينقض الروايات 
الخاصة ببداية التدوين والتصنيف وشغل نفسه بالمراحل التاليةء على أساس 
تصوراته الخاطغة" . 

م وضح الدكتور سزكين «أن الأحاديث سجلت في عصر الصحابة 
وأوائل التابعين في كراريس صغيرة أطلق على الواحد منها اسم « صحيفة » أو 
جزء ۲ وان الكتابات المتفرقة جعت في الربع الأخير من القرن المجري 
الأول والربع الأول من القرن الثاني الهجري... م رتبت الأحاديث وفق 


)١(‏ فؤاد سزكين» تاريخ التراث العرنيء المجلد الأرلء الجزء الأول في علوم القرآن والحديث» 
نقله إلى العربية الدكتور ممد فهمي حجازي» ادارة الثقافة والنشر بجامعة الإمام عمد بن 
سعود الاسلامية» الریاض ۰۳٤۱ھ‏ ۔ ۱۹۸۳م؛ ص۱۸١۱‏ . 

(۲) المصدر لفسه. 

(۳) المصدر نفسه» ۹١١۱ء .٠١١‏ 
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مضمونها في أبواب منذ سنة ١٠٠ه‏ تقريباء وأنه ظهرت طريقة أخرى 
لترتيب الأحاديث وفق أسماء صحابة رسول الله صلى الله عليه وسام في كتب 
المساند . وفي القرن الثالث الهجري نقحت الكتب المنهجية المبكرة وأعدت 
كتب جامعة سميت عند الباحثين المحدثين باسم «المجموعات الصحيحة © 
ويقول سزكين « إن هذه التسمية قد لا تكون دقيقة إلا أن جولدتسيهر 
اعتبرها أول كتاب للحديث يقوم على أساس منهجي ... وحتى الأحاديث التي 
كانت تنقل شفاها إنما كانت تستند إلى نصوص مدونة )7 . 


ويؤكد الد كتور سزكلين أن جولدتسيهر افترى على الإمام الزهري لأنه 
(أي جولدتسيهر) لم يستطع أن يفهم المعنى الدقيق لمصطلح كتاب أو كتابة. 
وني ذلك يقول: « وبدون أن يفهم جولدتسيهر المعنى الدقيق مصطلح كتاب 
ا كتابة» فقد أخطأً في تفسيره لعبارة الزهري› « کنا نکره کتاب العام حقق 
اكرهنا عليه هؤلاء الامراء فرأينا الأ نمنعه احدا من المسلمين». وقد فهم 
جولدتسيهر من هذا النص أن الزهري اعترف بأنه قد مكن للأمويين من 

وهذا القول يؤيد ما ذهب اليه الد كتور مصطفى السباعي من أن جولدتسيهر 
كان يحرف النصوص ويبنى عليها أحكاما خاطئة» وأنه - على أفضل وجه - م 
يستطع فهم النص العرلي فها صحيحا . 

م جاء جوزیف شاخت (۱۹۰۲۔- )۱۹1۹٩۹‏ بعد جولدتسيهر ليكمل ما 
بدأه سلفه من تشويه لتاريخ السنة وافتراء على الشريعة الاسلامية. 

ولد شاخت عام 1۹۰۲۳ أي قبل موٿ جولدتسيهر بلحو تسم سنوات 
وتلة دراسته في ڄامعتي اوسر و« ليبزغ» في ألانيا. وفي الثانية والشلائين 
)١(‏ المصدر نفسه» ص١١٠.‏ 


(۲( المصدر نفسه» ص۱۲۰ . 
(۳) المصدر نفسه» ص١١٤٠.‏ 


من عمره )۱۹۳٤١(‏ كان يحاضر في الجامعة المصرية م في عدد من الجامعات 
الغربية والوطن العربي» فعمل محاضرا للدراسات الاسلامية في جامعة اكسفورد 
)۱۹٤۸(‏ وفي جامعة الجزائر )۱۹۵١(‏ وجامعة لندن )۱۹١4(‏ وزائرا في 
جامعة كولومبيا (۱۹0۷- ۱۹۵۸) ثم عضوا في المجمع العرلي بدمشق 
٠)۹۵۵(‏ فأصبح بذلك شيخ المستشرقين الأخصائيين في دراسة الشريعة 
الاسلامية' . فاذا قال هذا الفقيه عن السنة والشريعة الاسلامية والزكاة؟ قال : 
« إن الشريعة ليست قانونا بالمعنى الحديث ذه الكلمة وانما هى مذهب 
أخلاقي يتناول كل ما يتعلق جياة السام الدينية والسياسية والاجتاعية وأحواله 
الشخصية... ولم يكن نة إجاع بين المسلمين حول الواجبات الاساسية للمسام» 
وإن كان النبي (صلى الله عليه وسلم) أعطى الصلاة والزكاة والصوم وزنا 
خاصا 11 أرأيت كيف يتخبط هذا العام في فهم الاسلام وهو الحجة في نظر 
الغرب؟ مم يستطرد قائلا: « م يكن القرآان مصدرا للتشريع بصفة مباشرة» 
وانما تطور ذلك التشريع من خلال المارسات الادارية والشعبية (٣aااممم)‏ في 
العصر الأموي› وهي تشريعات ذات طابع اخلاقي اکثر منها تشريعات 
ملزمة »... وأما النظرية التقليدية الاسلامية - الحديث ما زال لشيخ 
المستشرقين - التي ترد مصادر التشريع الاسلامي إلى القرآن والسنة والإجاع 
والقياس فهي ١‏ من اختراع الإمام الشافعي !1 . ) 
م تحدث شاخت عن الأحاديث النبوية» استنادا إلى تخرصات جولدتسيهر 
قاتلا : 
)١(‏ نجيب العقيقي» المستشرقون» دار المعارف الطبعة الرابعة» القاهرة ۱۹۸۰ ج۲» 
ص (14> - ٤۷١‏ ) ومد أنسي الزرقا» بجث الزكاة عند شاخت والقراض عند بودفيتش 
ودراسة وتقوي» مناهج المستشرقین» ج۲ ص٥۵٠٠.‏ 


First Encyclopaedia of Islam, (1913 - 1936) EJ. Brill's Leiden, 1987, Volume 7 (۲( 
Article Shari'a, pp. 321l, 322, 


Joseph Schacht, the Origins of Muhammadan Jurisprudence, Oxford, Clarendon Press, (%) 
1958, p. 224. 


op. cit, 1953 Ed. p. 3. (4) 
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« هناك اتفاق عام (بين من ؟) على أن الجهد الذي قام به فقهاء الإسلام 
لتمييز الأحاديث الصحيحة من الأحاديث الموضوعة لم يكن كافيا. بل حتق 
كتب الصحاح تشتمل على قدر كبير من الأحاديث التي لا يكن - احتالا - 
اعتبارها أحاديث موثوقا بصحتها...). 

ثم یستطرد شاخت قائلا: « ان جولدتسیهر ابدى تحفظا مقرونا بالشك في 
صحة الأحاديث الواردة في كتب الصحاح واثبت ان الجزء الأكبر من 
الأحاديث المنسوبة إلى النبي (صلى الله عليه وسام) لا ترجع الى العهد الذي 
نسبت إليه كا يزعمون» بل هي رة تطور خلال مراحل متتالية في القرون 
الاولی للاسلام ۲( . انتهی حدیث شاخت. 


هذه لمحة عابرة تلقي ضوء! على منهج شاخت في دراسة الفقه والشريعة 
الاسلامية وتوضح اقتفاءه لآثار أسلافه من أمثال جولدتسيهر وشبرنجر ولكنها 
إلى جانب ذلك - تكشف عن اتجاه خطير لتجريد الشريعة الاسلامية 
وأحكامها من قوة الإلزام وتصويرها على أنها جرد توجبهات أخلاقية ومفاهم 
أكاديية ليخلص إلى أن الشريعة الاسلامية يتعذر تطبيقها في واقع الحياة» 
ويتقول على الفقهاء المسلمين بأنهم أقروا باستحالة تطبيق الشريعة عندما ذهبوا 
إلى أن تطبيقها إنما قصد به المجتمع المثالي في صدر الإسلام وعهد «المهدي 
المنتظر »! !7 . 

أما عن الزكاة - وهي أحد أركان الاسلام الخمسة - فقد استهل شاخت 
حديثه عنها بإبداء تحفظ حول مدلول كلمة الزكاة فقال: « إن المسلمين 
عرفوها بأنها طهارة وفاء . ولكن الكلمة في الواقع مأخوذة عن اللغة 
العبرية 11... وكانت تعني وقتئذٍ - في الشرق - حب الخير واللإحسان والزهد 
في عرض الدنيا ابتغاء النجاة» كا تعني الفضيلة والاستقامة» غير أن الظروف 


Schacht, op. cit, p.4. 
Sehacht, First Encye. of Islam, op, cit, p. 323 (۳( 


¥۲ 


السياسية في المدينة (المنورة) بعد المجرة أعطت الزكاة معنى آخر وأصبحت 
تستخدم لتمويل الحروب وتحقيق الأغراض السياسية لا لإعانة المعوزين 
TE‏ 


ولعل أفضل تلخيص لافتراءات شاخت ولرد عليها جاء على لسان 
الد كتور تمد انس الزرقا حین قال - في بحثه الق عن الزكاة عند شاخت:۔- 
« وخلاصة ادعاءات هذا المستشرق ان الزكاة لا يكاد يكون مما في القران في 
العهد المكي سوى معنى التقوى وهو معنى مأخوذ عن اليهودية. وان معلى 
الطهارة والصلاح يتضاءل في العهد المدني ليحل محله معنى العطاء . وتغدو كلمة 
الصدقة مرادفة لكلمة الزكاة» وأن الزكاة كانت في عهد النى صلل الله عليه 
وسام لا تزال غامضة وم تكن ضريبة يقتضيها الدين ولذلك امتنع عن إدائها 
كثير من قبائل الاعراب (أي المرتدين) بعد وفاة النبي صلى الله عليه وسله 0ء 
ويرد الد كتور الزرقا على شاخت قائلا: 

« فالحقيقة الكبرى التي تجاهلها شاخت أن الزكاة (في الاسلام) هي أساسا 
نقل للدخل والثروة من الأغنياء إلى الفقراء » بيغا الواجبات الالية في الديانات 
الأخرى هى اساسا لتمويل وظيفة الوساطة الدينية ولاعاشة رجال الدين 
وتشغيل وائشاء المعابد» ومن ثم قال أبو بكر الصديق رضي الله عنه: « إن 
الزكاة حق الال . والله لأقاتلن من فرق بين الصلاة والزكاة '. 

ويقول الد كتور مد مصطفى الأعظمي عن كتاب شاخت (أصول الشريعة 
اللحمدية) «على كل فان كتاب شاخت يحاول أن يقلع جذور الشريعة 
الاسلامية ويقضي على التشريع الاسلامي قضاء تاما. ويصف ذلك الكتاب علاء 
المسلمين كافة - لحقب عديدة - بأنهم كانوا كذابين وملفقين غير أمناء وذلك 


Schacht, op. cit, vol. 8 p. 1202. : 63‏ 
(۲( مد انس الزرقا. « الزكاة عند شاخت »» مناهج | لمستشرقین » ج ۲ ص ۲۱۹ - ۲۲۰ . 
(۳( المصدر لفسه » ص۰۲۲۰ عن ابن کشر . 


DA 


على وجه الاختصار »» ويواصل الد كتور الأعظمي نقده قائلا : 

« وعلى الرغم من خطورة كلامه ( أي شاخت) الذي يسعى همدم القرون 
الذهبية للأمة الاسلامية من حيث العام والنزاهة» لم يسمح لطالب في جامعة 
لندن ولا في جامعة كمبردج - اللتين ترفعان عام الحرية والتجرد في البحث 
العلمي ان يسجل موضوع اطروحته: دراسة نقدية لكتاب شاخت 
الشريعة المحمدية). هذا هو «الاستاذ الكبير » الذي أصبح فوق النقد ومن 
مسه من بعد كان نصيه الابعاد والطرد كا حدث لأحد اساتذة جامعة 


اکسفورد "' . انتهی حديث الد كتور الأعظمي » جزاه الله خيرا. 

لقد ألحت هنا إلى بعض ما كتبه ثقات العلماء المعاصرين" في تفنيد 
اراجیف اساطين الاستشراق من أمثال جولدتسیهر وشاخت»› لا اجترارا 
لأفكارهم - وهي افكار جديرة بالإشادة - بل لأنها تكشف عن المنبع الحقيقي 
للحملة الضارية الت يشنها دعاة العلانية المعاصرين ضد الشريعة الاسلاميةء 
وافترائهم على السنة النبوية المطهرة زاعمين انم يتحدثون بلغة العصر . 

فإذا جاء بعد هذا کله» من يسخر ۳“ من الزكاة وتحري الرباء أو من 


. محمد مصطفى الأعظمي» المستشرق شاخت والسنة النبوية» مناهج المستشرقين جا » ص1۸‎ )١( 
نذكر من هؤلاء؛ إلى جانب الدكتور مصطفى السباعي وفؤاد سزكين:‎ )۲( 
۰ الدكتور التهامي نقره في بجحثه: «القرآن والمستشرقون».‎ - 
الدكتور محمد مصطفى الأعظمى: «السنة النبوية ورواتها - المستشرق شاخت والسنة‎ - 
۰ .) البوية‎ 

الد كتور عمد سليم العو : « النظام القانوفي الاسلامي في الدراسات الاستشراقية المعاصرة»» 
دراسة لنهج المستشرق نويل ج كولسون (مناهج المستشرقين» ج١).‏ 

- الدكتور عمد أنس الزرقا: ,الزكاة عند شاخت »» مناهج المستشرقين ج ۲ . 

(۳) قال أحد هؤلاء الساخرين «فان الحديث إزاء هذا الواقعم (اي المعاصر) عن اقتصاد 
اسلامي جوهره الزكوات والربا وبضعة شعارات عن التكافل والتراحم ووحدة الامة 
الاسلامية حديث يعكس جهلا فاضحا بمقومات الاقتصاد الوطني » - منصور خالد» الفجر 
الكاذب» ص٠٠۳.‏ (انظر الفصل السابع من هذا البحث « قضايا الاقتصاد الاسلامي» - 
المؤلف. 


V٤ 


يفتري على صحابة رسول الله صلى الله عليه وسام ويشكك في الأحاديث 
النبوية» ويتهم «المسلمين » ١‏ باختلاق الأحاديث ۲ء فان مقولاتہم لا يکن 
أن توصف إلا بأنها حاولة ساذجة لبعث الأساطير من مكمنهاء وهي أساطير 
قضى عليها علاء المسلمين منذ أمد طويل وجاءت بحوث العلاء المعاصرين 


(۱) حسين أحد امين» دليل المسام» ص0۹ . 
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الفصل الخامسر 


الاسلام وأصرول الحكم 


« قد ظهر في هذا الزمان (۱۹۲۵) كتاب اسمه «الاسلام اول 
الحكم »» نسب تأليفه إلى الشيخ علي عبد الرازق القاضي بمحكمة المنصورة 
الشرعية حالاء» فاطلعنا عليه فوجدنا أنه ل يذكر ني كتابه هذا رأيا إيجابيا 
ينسبه لنفسه ويقي عليه البرهان بل كل ما قاله في هذا الكتاب قضايا سالبة 
وانكار محض لا أجع عليه المسلمون أو نص عليه صريجا في الكتاب العزيز او 
السنة المطهرة ٠)‏ . 
مد بخيت المطيعي » مفتى الديار المصرية» ۹۲۵٠م‏ 
« منذ أن عرفت الطباعة طريقها إلى بلادنا لم يحدث أن أخرجت المطبعة 
كتابا أثار من الضجة واللغط والمعارك والصراعات مثلا أثار هذا الكتاب ١‏ . 
(أي الاسلام وأصول الحكم. 
د . مد عبارة 


فا حقيقة هذا الكتاب الذي أثار تعليق الشيخ مد جخيت المطيعي في عام 

)١(‏ محمد بيت للمطيعي «حقيقة الاسلام وأصول الحكم ١‏ المطبعة السلفية ومكتبتها (0۷؛ 
صفحة) القاهرة» 4 ه» مقدمة الكتاب . 

(۲) خمد عارة؛ الاسلام واصول الحكم لعلي عبد الرازق» دراسة ووثائقء المؤسسة العربية 
للدراساث والنشرء القاهرة» الطبعة الاولى ٠۹۷١‏ فاتحة الدراسة. 


¥4 


٥٠م‏ وتعليق الكاتب المعاصر الد كتور مد عبارة في عام ۱۹۷۲م . 

وة كتاب آخر شبيه بكتاب «الاسلام وأصول الحكم» أصدره الشيخ 
خالد ممد خالد (من العلاء) في شهر فبراير عام ۰ أي بعد. صدور 
كتاب الشيخ علي عبد الرازق بخمسة وعشرين عاما» ووصف هذا الكتاب 
أيضا بأنه « الكتاب الذي فجر أضخم قندلة ف معقل الجمود» فكان فاتحة 
الانفتاح ) . 

فا الذي يحجمع بين كتالي «الاسلام وأصول ا لحکم » و« من هنا نبداً»؟ 
وما علة إضفاء هذا الوصف المثبر عليه ؟ ويكتسب السؤال مزيدا من الأهمية 
عندما يصف الد كتور ممد عبارة كتاب «الاسلام واصول الحكم» بأنه كان 
« جهدا سياسيا في معركة سياسية حامية » كا كان تحديا لعرش وملك بكل ما 
وراءهما من قوى وإمكانيات.... وفوق كل ذلك کان احد العوامل التي 
افسدت على الاستعمار البريطاني في مصر والشرق الاسلامي النجاح والاستفادة 
من لعبة الحلافة.... )7 . 

ونبداً بإجابة موجزة على السؤال ثم نتبع ذلك بمناقشة الدكتور عمد عمارة 
وغيره من الكتاب المعاصرين الذين تصدوا لاإثارة موضوع الدين والدولة في 
الاسلام» حتى نستيقن من صحة ما يقولون. 

إن الدعوى التي تلتقي حوها آراء العالمين» علي عبد الرازق وخالد مد 
خالد - في ذلك الوقت - تتمثل في زعمها ٫‏ أن الإسلام دين لا دولة»» 
ولكن الشيخ عليا بن عبد الرازق ذهب إلى ابعد من ذلك - في نفي الصلة 
بين الاسلام والحكم - حين قرر أن رسول الله صلی الله عليه وسم کانت له 
« زعامة دينية لا مدنية »» وكان خضوع العرب له « خضوع عقيدة وإيان لا 


(۱( خالد خمد خالد : و من هنا نبدأ ١ء‏ دار الكتاب العرلي» بيروت» الطبعة الحادية عشرة 
اغسطس ٩٦۱۹م‏ تعليق الناشر في ذيل الكتاب. 


)۲( شل عبار ة» المصدر نشسه » ص۸ . 
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خضوع حكومة وسلطان » ... وأن هذه الزعامة الدينية انتهت بوته صل الله 
عليه وسام فانتهت الزعامة ايضا وما كان لأحد أن يخلفه في زعامته كا أنه م 
يكن لأحد أن يخلفه في رسالته ٠)‏ . 


وهذا حديث هام من عا مسام يطلق صفة «الزعامة» على رسول الله 
صلى الله عليه وسام» وما عهدنا علاء الاسلام وفقهاءه ومؤرخيه يصطنعون مثل 
هذه الألقاب عندما يتحدڻون عن رسول الله صل الله عليه وسام ول یعرف 
عنه» عليه الصلاة والسلام أنه وصف نفسه بالزعامة» فهو ممد بن عبدالله» 
وهو رسول الله وهو خاتم الانبياء والمرسلين. فمن حقنا أن نبحث عن مصدر 
هذه المصطلحات الغريبة على عقيدتنا وعن المقاصد الكامنة وراءها. 


لقد جاء في كتاب « العام الاسلامي اليوم » الذي جم أجاثه القس « جون 
موط » مقالان عن الخلافة باللغة الالجليزية أحدهها بقام المستشرق مرجليوث 
والثاني بقلم كاتسب مجهول اثر ان يخفي اسمه واكتفى بوضع كلمسة : 
«وouصر«40»‏ على صدر المقال. ونشر المقالان في عام ٥‏ أي ذات السنة 
التي اصدر فيها علي عبد الرازق كتابه» فقال الكاتب «المجهول»: ١‏ كلمة 
خليفة تعني في العربية من يخلف شخصا ما» وهي تصف من يشغل هذا 
المنصب بأنه خليغة النبي محمد ( مله ) » والني ( مه ) ل يكن له من يخلفه في نبوته . فقد 
انق من اة مو ولعله لا يفي على القارئ أن عبارة الشيخ علي 
عبد الرازق» عن انتهاء « الزعامة » الدينية بموت رسول الله صلل الله عليه وسام 


)١(‏ الاسلام واصول الحكم» الطبعة الأولى» مطبعة مصر» ٠۹۲۵‏ ص۸1. 

(۲) المصدر نضسه» ص٠٠.‏ 

(۳) أضاف الشيخ على عبد الرازقء إلى اسمه - في صدر الكتاب - انه «من علماء الجاع 
الأزهر وقضاة المحا الشرعية. 

Anonymous, the Institution of the Caliphate, and the spirit of the Age, Chap 4. Theo (4) 


Moslem world of Today, op. cit, p.47. 
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تكاد تكون صورة طبق الأصل من عبارة الكاتب المجهول» وهو أمر يدعو 
للتساؤل أيها نقل عن الآخر؟ وبالاطلاع على مقال مرجليوث عن الخلافة » في 
الملصدر نفسه» نجد مزيدا من التطابق بين مقولات على عبد الرازق وتخرصات 
مرجليوث الذي یقول: « کان لا بد - بعد وفاة ا ( ع ) - من خليفة 
له. ومن البدهي أن يكون ذلك الخليفة نبياء ولكن أتباعه م يعوا أنهم 
کا رو ر 
تصريف الأمور التي لا تتعلق بأمر الدين » أي أن مسئولية الخليفة بعد النبي 
( له )» كانت مسئولية إدارية فحسب. لأنه لا يلك حق التشريع ». 
انتھی حدیث مرجلیوث . ويقول علي عبد الرازق : 

« طبيعي ومعقول إلى درجة البداهة الأ يوجد بعد النبي ( عي ) زعامة 
دينية واما الذي يكن أن يتصور وجوده بعد ذلك فانما هو نوع من الزعامة 
جديد » ليس متصلا بالرسالة ولا قائ)ا على الدين » هو اذن نوع لاديني . واذا 
كانت الزعامة لادينية فهي ليست شيا أقل ولا أكثر من الزعامة المدنية 
والسياسية » زعامة الحكومة والسلطان لا زعامة الدين وهذا الذي قد كان )0 

وف موضع آخر یقول مرجلیوٹ : 

إذا أخذنا كلمة خليفة بمدلوما الحرفي» أي انها تعني من يقوم مقام 
الني ( ې ) في حدود المسائل الإدارية دون سواهاء فإن الكلمة تعني 


بالتلميح أن الجماعة الاسلامية ظلت» نوعا ما كا تركها الني ( اھ )› أمة 
عربية تحكمها السلطة القائمة في المدينة ا" . 


ويورد الشيخ علي عبد الرازق عبارة مرجليوث في أسلوب يكاد يكون 


D.S.Margoliouth, The Caliphate, Yesterday, Today and Tomorrow. The Moslem World, ( ۱ ) 
World, of Today op. cit, p.34. 

(۲) الاسلام واصول الحکم» مصدر سابق» ص۰٠‏ . 
Margoliouth, op. cit, pp. 35, 36. (۳)‏ 
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مطابقا لاسلوب هذا المستشرق» عندما يقول: تلك (أي حكومة أي بكر 
الصديق رضي الله عنه) حكومة أنشأها العرب» فهي دولة عربية وحكم 
عرلي» ولكن الاسلام» كما عرفت» دين البشرية كلها لا هو عر ولا هو 
عجمی ۲ . 

ومرة أخرىء يبرز السؤال: أا نقل عن الآخر... مرجليوث أم علي عبد 
الرازق؟ غير أن المصطلحات الواردة في حديث علي عبد الرازق لا يسيغها 
امام العادي ناهيك عن العام المسلم» فنجد في E‏ الكتاب عناوين غريبة 
ومثيرة: مثلا الباب الثالث: «ثورة المسلمين على الخلافة » - «اعتاد الخلافة 
على القوة والقهر » - ١هل‏ كان صلى الله عليه وسام ملكا؟ » «الحكومة غير 
الخلافة » - « زعامة الرسالة وزعامة املك ب . 

تلقي هذه العناوين المقتطفة من كتاب «الاسلام واضول الحكم »» ومقال 
مرجليوث والكاتب المجهول مزيدا من الشك في اصل الكتاب» وهو ما ذهب 
إليه الشيخ عمد جخيت المطيعي والد كتور مد ضياء الدين الريس والد كتور 
عصمت عبد المجيد. وقد غلب الدكتور الريس أن يكون مؤلف الكتاب أحد 
لمستشرقين» مع إضافات وتعليقات بقام الشيخ علي عبد الرازق . 

ولعل مقال مرجليوث الذي سلفت الإشارة إليه» يكفي دليلا - على 
الأقل - لاثبات صلة ماء بين ما طرحه علي عبد الرازق وما سطره قم هذا 
انرق وقد رأينا من قبل أن الاستاذ مود محمد شاكر أثبت أن كتاب 
طه حسين ١‏ في الشعر الجاهلي » کان « سطوا » على أُفکار مرجلیوٹ . 

لقد حسمت قضية كتاب «الإسلام وأصول الحكم» منذ وقت طويل»› 
باعتباره كتابا فجًا بمعيار البحث العلمي» وأن دعوته كانت صدى للسياسة 


(۱( عل عبد الرازق» مصدر سابق› ص۹۲ . 
(۲) المصدر نتسه ص٣۲‏ ٤۲ء‏ ۳۵ ٤1‏ 10. 
(۳) عمد ضباء الدين الريس « الاسلام والخلافة في العصر الحديث» ص۱۸۳ . 
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البريطانية الرامية إلى هدم الخلافة العثائية وتفتيت وحدة العام الاسلامي 
السياسية. وما كان نثمة ما يدعو إلى طرق الموضوع مرة أخرى» لولا ارتفاع 
أصوات جديدة تسعى إلى بعث أسطورة الفصل بين الدين والدولة في الوطن 
الاسلامي» واضفاء هالة من التمجيد على أفكار الشيخ علي عبد الرازق» 
وتصفه بالبطولة في مضمار السياسة » والخصوبة في جال الفكر !! 


ولعل أحدث من حاول نفض الغبار عن كتاب «الاسلام وأصول الحكم» 
الاستاذ حسين أحد أمينء حين أطرى ذلك الكتاب» بقوله إنه: «احد 
الكتب التي أفلحت في أن تيز الحياة الفكرية في العام الاسلامي خلال النصف 
الأول من القرن العشرين »٠ء‏ بل ذهب هذا المؤلف إلى أن صدور كتاب 
على عبد الرازق وكتاب طه حسين (في الشعر الجاهلى)» «دلالة على خصب 
انك السرى ووت في الثلث الأول من هذا القرن ». 


غير أن الد كتور محمد عارة كان أقرب إلى الحقيقة حين وصف الكتاب» 
بأنه « م يكن بججثا أكادييا وإنما هو بالدرجة الأولى وقبل كل شيء جهد 
سياسي لي معركة سياسية حامية بل ضارية »"» ومع ذلك فان الد كتور عبارة 
مم يفطن إلى طبيعة تلك المعركة السياسية الضارية» فخيل إليه - كا خيل 
لغيره - أنها معركة بين علي عبد الرازق والملك فؤاد أو أنها صراع بين علي 
عبد الرازق والأنجليز : ولم يكن الامر كذلك. 

صحيح ان مجنة قد شكلت من هيئة كبار العلاء برياسة شيخ الأزهر 
محاكمة علي عبد الرازق)» على مقولاته التي بسطها في: «الاسلام واصول 


)١(‏ حسين أحد أمين» حول الدعوة إلى تطبيق الشريعة الاسلامية» مدبولي» القاهرة ۱۹۸۷م 
الطبعة الثانية» ص۲۷۷ » « قراءة جديدة لكتاب الاسلام وأصول الحکم». 

)۲( المصدر نفسه. 

(۳) همد عارة» وثائق الاسلام واضول الحکم» مصدر سابق ص۸ . 

.۱۸١ص‎ ء۱۹٤۱ احد شفیق» اعبالي بعد مذ كراتي» مطبعة مصر»‎ )٤( 
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الحكم » ولكنها لم تكن لجنة قضائية تحقق معه في تهمة سيأسية » وانما هي ججنة 
تمثل اكبر جامعة في العام الاسلامي» الأزهر الشريف. وقد حاسبته اللجنة عل 
الاخطاء التي نشرها في كتابه» لا. سما وان الشيخ علي ر 0 
صدر كتابه إلى انه «من علاء الأزهر». وعلماء الأزهر يرون أن « هذا 
الكتاب كله ضلال وخطأ ‏ . 

واكتفت اللجنة بمناقشة سبع نقاط ما ورد في الكتاب» من أهمها ان 
المؤلف انكر العلاقة بين الاسلام والحكم وزعم ان رسالة النبي صلى الله عليه 
وسام كانت بلاغا جردا عن الحكم والتنفيذ وانه انكر اجاع الصحابة على 
وجوب نصب الإمام وعلى انه لا بد للامة من يقوم بأمرها في الدين والدنيا. 
ونما حاسبته عليه لجنة العلاء نفيه ان القضاء وظيفة شرعة"'. وزعمه ان 


مة الى بكر والخلفاء الراشدين من بعده كانت لا ديدة“ 
ا ن ھن ین 


هذه مزاعم وردت فعلا في كتاب الاسلام وأصول الحكم ولم ينفها الشيخ 
عل عبد الرازق ول يرجم غنها كا فعل الخ خالد شيد خالد سيا اعلن ب 
في شجاعة المؤمن الذي لا يستنكف عن الرجوع إلى الحق - خطاه ونبرؤه من 
کتابه « من هنا نبدأً»» ذاكرا انه اقتنع اقتناعا جديدا بأن الاسلام دين 


ودولة ,2 , 


)١(‏ عارة رئيس اللجنة في تعلق له على الكتاب. الظر عمد عارة:؛ الاسلام واصول الجحكم. 
دراسة ووثائق» مصدر سابق» ص51 . 

)٠(‏ كان المؤلف من قضاة الشرع (محكمة المنصورة الابتدائية). 

(۳) مد عارة» الاسلام واصول الحکم مصدر سابق » ص٤٦‏ 1۸. 

(4) خالد عمد خالد ,«الدولة في الاسلام .٠‏ دار ثابت للنشر والتوزيع › الطبعة الارلى يناير 
۱م ص۱ . 
من الملفت للاظر ان الدوائر العلمانية الى روجت لكتاب من هنا يداه واعتبرته اعظم 
قنبلة في معقل الجمود. لم تشر إلى ذا اتاب (الدولة في الاسلام) للاستاذ خالد عمد 
خالد وأهملته اهلا تاما. 


1A 


TT E 
حضروا اجقاع السقيفة بالتامر » حين قال بالحرف: « كان ذلك أمرا مفهوما‎ 
للمسلمين حينا كانوا يتآمرون في السقيفة عمن يولونه أمرهم» وحين قال‎ 
الانصار للمهاجرين منا امیر ومنکم امیر › وحن جیهم الصديق رصي الله‎ 
عنه: منا الامراء ومنکم الوزراء . انتهی.‎ 
وبينهم الصديق والفاروق وأبو عبيدة. أهؤلاء هم المتآمرون» وضد من كانوا‎ 
يتامرون ؟‎ 

فهل كان لعلاء الأزهر أن يباركوا هذا العبث من رجل ينتسب إلى 
جامعتهم ویزین اسمه على کتابه بأنه ١‏ من علاء الأزهر»؟ 

ومع ذلك فأن حكم اللجنة في هذه القضية جاء على النحو التالي: 

«اخراج الشيخ علي عبد الرازق» احد علاء الأزهر والقاضي الشرعي 
بمحكمة المنصورة الابتداشة الشرعبة ومؤلف کتاب الاسلام واصول الحكم» 
من زمرة العلاء . فهل في هذا الحكم ما يبرر إثارة ضجة حول حرية 
الكلمة وحرية الفكر ؟ هل قررت اللجئة مصادرة الكتاب أو إحراقه؟ 

وصحیح ان الكتاب أثار ضجة سياسية» لأنه خرج من دائرة الحوار 
العلمي - فهو أصلا ام يكن بجا علميا - إلى دائرة اللعبة السياسية التي تحدث 
عنها الد كتور مد عارة» ولكن تلك قضية أخرى لا تضفي على الكتاب أية 
قيمة علمية. انها قضية الأحزاب السياسية في مصر وعلاقتها بالحكم وبالملك 


)١(‏ يبدو من هذه الفقرة ان الشورى ني نظر الشيخ علي لا تعدو ان تكون ضربا من الؤامرة. 

)۲( علي عبد الرازق› الاسلام واصول الحكم» مرجم سابق ص۹۲ ۹۳ 

)۳( ھل عمارة: ولاق محاكمة على عبد الرازق: الاسلام واصول الحكم مصدر ساہق ص۰۷ ۰ 
۰.۸ 


A 


فؤاد » وعلاقة هذا بالانجليز الذين كانوا يحكمون مصر » ولكن أهم من ذلك 
كله ان القضية كانت تتعلق عصبر العام الاسلامي بعد الغاء الخلافة في 
ترکیا» وهل ت للمسلمين ان يعيدوا وحدتهم السياسية التي صانتها الخلافة 
خلال القرون أم يقضى عليهم بالتمزق السياسي تحت سيطرة القوى الاوربية 
ويحال بينهم وبين مصدر قوتهم» القرآن الكرم وسنة رسول الله صلى الله عليه 
وسام وتحكي الشريعة الاسلامية ؟ 


هذه هي القضية الحقيقية - في نظر الغرب - وقتئز. ولكن بعض 
السياسيين والكتاب في مصر حسبوها قضية صراع داخلي لا يجاوز ساحة 
القمر الللكي والأحزاب السياسية القائمة» ونسوا ان القرار النهائي فيا يتعلق 
بأمر الخلافة م يكن في يد املك احمد فؤاد ولا أحزاب مصر السياسية» ولا 
في يد علي عبد الرازق والدكتور ممود عزمي)ء وانما كانت بريطانيا هي 
التي تملك سلطة القرار » ربا بالتشاور مع حليفتها فرنسا. 

لقد صدر كتاب «الاسلام واصول الحكم ) في غمرة احداث هزت العام 
الاسلامي هزا عنيفاء فقد ذهل المسلمون بالغاء الخلافة واخذوا يفكرون في 
مستقلها - وهم بين فكي الاستعهار الاورلي - ووجهت الدعوة لعقد مؤنمرات 
اسلامية لتنظر في أمر الخلافة» فعقد مؤتمر القاهرة في مايو ٠۹۲١‏ (وكان 
مقررا عقده قبل عامين) وعقد مؤتمر مكة المكرمة (۷ يونيو - ۵ يوليو 
/))» ودعا آخرون إلى مؤتمر في القدس» كان طبيعيا ان يكون هذه 
الأحداث صدى في أوضاع مصر الداخلية » بين ملك يتطلع إلى المنصب» وبين 
مژید له ومعارض› من الأحزاب السياسية المصرية» كالوفد والأحرار 


)١(‏ الدكتور مود عزمي )۱۸۸4 140۳م( احد دعاة اللادينية في مصر. نشر مقالا اعترض 
فيه عل مادة الدستور المصري الي تلص ان الاسلام دين الدولة» وعلى تطلع اللك غفؤاد 

اف الغلافة. ونشر المقال مترجا في الايجبشان جازيت بتاريجخ ۸م انظر: 
E. Kedourie, The Chatham House Version and other Middle Eastern Studies, W. and‏ 
Nicolson, London, 1970, Pp. 423 (Foot-Note No. 37).‏ 
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الدستورين وحزب الاخاد» وحادب عل الخلافة من حيث ادا ورافصن 
ما من دعاة التوجه المعادي للاسلام وللدين بوجه عام . 


ومن ثم كانت «لعبة الخلافة» أكبر من مصر وأحزابها وملكها. فكال 
أتاتورك يعرض على الشيخ أحد السنوسي في لیبيا ( توفي عام )٠۹۳۳‏ أن 
يكون خليفة روحيا للمسلمين» على أن يظل مقره بعيدا عن تركيا وأن يكون 
للمسلمين بثابة البابا عند الكاثوليك”'. والشريف حسين بن علي يعلن نفسه 
خليفة للمسلمین في عبان ٦(‏ ما !س ۱۹۲٤‏ )» ظنا من أن الاخلر يذو ف 
ذلك استنادا إلى وعود ماكاهون. ورا ظن الملك فؤاد - بتشجيع الانجليز 
او بغیر تشجیع - انه احق بالخلافة من هذا وذاك. 


لقد ظهرت ابعاد + اللعبة السياسية » على حقيقتهاء» وهي لعبة خطيرة ترمي 
في المقام الأول إلى القضاء على الخلافة الاسلامية قضاءٌ مبرماء وإلى تشويه 
فكرة النلافة ذاتها» ورميها بكل نقيصة في تاريخ المسلمينء ثم ترمي ثانيا إلى 
التمكين للفكر العلافي » الذي يفصل بين الدين والدولة» أن مهيمن على عقول 
املسلمين» حتى يستكينوا لحكم الفرنجة المحدثين (بريطانيا في وادي النيل 
والحراق والاردن واهند وفرنسا في سوريا ولبنان والشال الافريقى » وهربرت 
صمويل الصهيوني البريطاني في القدس يهد لإقامة E‏ ف 


E. Kedourie, op. cit, pp. 189-190, ۰ )١( 

(۲) انظرء نكبة الامة العربية بسقوط الخلافة العثانية» للمؤلف (فصل قبض الريح) مكتبة 
وهبة ۱۹۸۵0 القاهرة» ص١١۱۵‏ . 

ر٣)‏ عين هربرت صمويل وهو صهيوني معروف» حاکا عاما على فلسطين في ابريل عام 
٠ء‏ رغم معارضة العرب وأهل فلسطين. وذكر كيرزون» وزير الخارجية البريطانية 
وقتئز للأمير فيصل بن الحسين أن صمويل اختير مذ المنصب لانه عرف بعطفه على 
العرب!! انظر: 
Woodward and Butler. Documents on British Foreign Policy, Vol. 13, (1919-1939),‏ 


Pp. 261. Curzon to Allenby. Foreign Office. June, 19. 1920, 
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فلسطىن )7 . 

انها لعبة الامم. وقد لا يكون الشيخ علي عبد الرازق مدركا ابعاد 
«اللعبة» عندما اصدر كتابه «الاسلام اوك الحکم» وألقى بکل ثقله في 
الجانب المعادي للخلافة!! ولا شك انه لم يوفق في اختيار اللحظة الناسة 
للإصدار الكتاب» فقد جاء الكتاب مصدقا ١‏ لأصول اللعبة» سواء أقصد إل 
ذلك أم لي يقصد» وأضحى كتابه موضع إشادة المستشرقين قبل دعاة 
التغريب » ومحط انظار الحاقدين على الاسلام وعلى الخلافة الاسلامية. وقد عبر 
الد كتور سيف الدولة عن هذا المعنى بصيغة اخرى حين قال عن كتاب 
«الاسلام وأصول الحكم»: 

اللهجة الحادة ضد الخلافة وانعدام اساسها الديني وقطم علاقتها بالاسلام 
ريما كتىت لادمة اللجهود الحربي للانجليز وحلفائهم في میدان الدعاية » . ê...‏ 
يردف الكاتب قائلا : « اننا نستطيعم أن نقول باطمئنان ان الكتاب كان اعلانا 
لموقف معاد لحركة التحرر من الاستعمار الاوريي الي عمت دول الشرق 
وأقطار المسلمين» وغذاها ا وحركته الشائر العظيم جال الديسن 
الأفغاني »7 . 


ومن ناحية أخرى» نجد أن الذين اثنوا على الكتاب ووصفوا مؤلفه 
بالشجاعة في مواجهة جهة املك فؤادء )م يتشبتوا من تاريخ تأليف الكتاب فحسبوا 
أن تأليفه نم بعد الغاء الخلافة في مارس ١۹۲٠م‏ لأن الطبعة الأولى ظهرت في 
ابریل ۱۹۲۵ » وفاتہم ان المؤلف نفسه ذكر في صفحة ( ۳۰ ) امم السلطان 
ا : وما كان لأمير المؤمنين مد الخامس سلطان تركيا 


أن يسكن اليوم يلدز لولا تلك الجيوش التي تحرس قصره وتحمي عرشه 


)١(‏ أعلن قيام هذه الدولة رسميا في ٠١‏ مايو عام ۱۹٤۸‏ واعترفت بها الدول الاوربية فورا 
وعلى رأسها الولايات المتحدة والاتحاد السوفيتي وبريطانيا. 
(۲( عصمت سيف الدولة» عن العروبة رالاسلام» مصدر سابق» س۲۹۱۵ . 
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وتفنى دون الدفاع عنه ٠‏ ثم قال المؤلف على هامش الصفحة ذاتها: « كتبنا 
ذلك يوم كانت الخلافة في تر كيا وكان الغليفة مدا الخامس من الخلفاء )7 . 
وما ان عهد السلطان محمد الخامس انتهى في سنة ۸١1۹ء‏ فان ذلك يعني - 
على الأقل - أن بعض فصول الكتاب أعدت قبل عام ٠۹١۸‏ وهي او 
التي اتسمت بالقسوة في المجوم على الخلافة. وتكفي هذه الإياءة دليلا على 
أن المؤلف م يقصد بكتابه» الجالس على عرش مصر في سنة ١۱۹۲۵‏ م» لأن 
فؤادا م يكن ملكا في سنة ۱۹1۸ء وانما كان سلطاناء خلف اخاه السلطان 
حسين كامل ني عام ۱۹1۷ء ولم يكن هناك ما يدفعه إلى التفكير في 
الخلافة لأن الخليفة مدا الخامس كان حيا يارس سلطاته الروحية في ظل 
جعية الاتحاد والترقي› ولأن المنافسة على الخلافة م تبد الا بعد اعلان الغائها 
عام ٤۱۹۲م‏ . 


وبذلك تنهار کل دعوی تری في کتاب «الاسلام وأصول الحكم » بجنا 
علميا خالصا») أو «تحديا لعرش وملك بكل ما وراء هما من قوى 
وامكانيات »7 . ولا شك ان الكتاب وثيقة» ولكنها وثيقة غير علمية» تحاول 
عبغا الترويج لفكرة الفصل بين الدين والدولة في العام الاسلامي» ومن ثم لا 
تعدو أن تكون مظهرا من مظاهر الغزو الفكري الاورلي . 


ولعل الذين أضفوا على الكتاب تلك المالة من البطولة» استوحوا مزاعمهم 
من بعض الألفاظ الواردة في الكتاب كحديث الشيخ عن «الملك » - بضم 
الم و«الملك» - بفتح الميم وكسر اللام - و« صون العرش ». ولكن المؤلف 


)١(‏ الاسلام وأصول الحكم ص۲۵ (هامش ۲) وهي تقابل صفحة ۱۲۹ من كتاب مد 
عارة» وثائق الاسلام واصول الحكم. 

(۲) المصدر نفسه. 

E. Kedourie, op, cit, p. 88. (۳( 

. حسين أحد أمين» قراءة لتاب الاسلام واصول الحکم» مصدر سابق» ص۲۷۹‎ )٤( 

(ه) مد عارة. وثائق الاسلام واصول الحکم» مصدر سابق» ص۸ . 


۸۸ 


أورد هذه الكلات في سياق حديث صريح عن خلفاء بني العباس» ويزيد بن 
معاوية » وسلاطين الايوبيين والماليك - کا تصورهم - وم یذ کر قط» من 
بينهم » سلاطين أسرة مد علي : أمثال السلطان أحد فؤاد ومن قبله السلطان 
حسین کامل. 

وح لو ا ن کتاب « الاسلام واضول الحم » کان سھها 
موجها إلى صدر املك فؤاد» فيم نفسر حلة المؤلف الضارية واسلوبه العنيف 
في المجوم على ١‏ فكرة الخلافة» وانكار مشروعيتها ؟ وكيف نعلل قسوته في 
التعرض لافة الراشدين» والخلفاء من بعدهم بالفاظ: «التامر - القوة 
والسيف - سلطان العرب - الاستغلال - الفتح والاستعار - الترويج لمصالح 
العرب - القوة الرهيبة - القوة المسلحة - ظلال السيف - أسنة الرماح - القهر 
والغلبة - الاستبداد والظلم - الوحش السفاح - الشيطان المارد - الإذعان 
لحكومة ابي بكر ومقامه الملوكي!!). فهل كانت معارضة املك فؤاد 
تقتضي كل هذا الحشد المائل من الافتراءات الى صور بها المؤلف الخلافة 
الاسلامية خلال القرون؟ أل تكن للخلافة الاسلامية حسئة واحدة تذكر» 
خلال ثلاثة عشر قرنا؟ 

هذا الاسلوب قد يبدو مألوفا في بجوث بعض المستشرقين - بل لعلنا جد 
من بينهم من يحسن المجوم على الاسلام في غير إثارة - ولكنه اسلوب غريب 
على علاء المسلمين. 

ويحسب الشيخ علي عبد الرازق أنه قد أوفى على الغاية حين يخاطب 
القارئ : «لعلك الآن قد اهتديت إلى ما كنت تسأل عنه قبلاء من خلو 
العصر النبوي من مظاهر الحكم وأغراض الدولة» وعرفت كيف لم يكن هناك 


(۱) الاسلام واصول الحکم» ص۳۹ .۳١‏ 
(۲) وردت هذه الألفاظ بنصها ف کتاب الاسلام واصول الحكم. 


۱۸۹4 


ترتيب حكومي » ولم يكن ثة ولاة ولا قضاة ولا دیوان.. الخ ۲ . 


وبعد الحديث عن العصر النبوي بمثل هذه السذاجة ينتقل المؤلف إلى عصر 
الي بكر رضى الله عنه وحروب الردة» فماذا يقول ؟ 


رلا شك أن أبا بكر" (كذا) قد بدأ عمله في الدولة الجديدة بجحرب 
اولئك المرتدين» وهنا نشا لقب المرتدين. نشا لقبا حقيقيا لمرتدين حقيقيين» 
م بقي لقبا لكل من حاربهم ابو بكر من العرب بعد ذلك» سواء كانوا 
خصوما دينيين ومرتدين حقيقة» أم خصوما سياسيين غير مرتدين » ومن أجل 
ذلك انطبعت حروب الي بكر ( كذا) في جلتها بطابع الدين وكان الانضام 
إلى أي بكر (كذا)ء دخولا تحت لواء الإسلام والخروج عليه ردة 
وفسوقا ۲ . 

ومعذرة للقارئ عن الاسهاب في اقتطاف مقولات على عبد الرازق» 
ولكنها ضرورة أملاها البحت عن دوافع هذا الكاتب» وهو يتحدث عن 
خليفة رسول الله صلى الله عليه وسام» وكأنه احد الطغاة الذين استبدت مم 
شهوة الحكم والتسلط على رقاب الناس» فيقول - أي علي عبد الرازق - « لا 
نريد البحث فا اذا كانت لألي بكر صفة دينية صرفة جعلته مسئولا عن أمر 
من يرتد عن الاسلام» أم لاء ولا نريد البحث فيا اذا كانت ثمة اسباب غير 
دينية ( كذا) حفزت لتلك الحرب عزية الي بكر أم لا . 


ومعنى ذلك ان نمة قضية تحتاج إلى تحقيق» ولكنه (أي علي عبد 


(۱) الاسلام واصول الحکم» ص٩۸‏ . 1 

(۲( لعل المؤلف نسي - في اندفاعه - أن أبا بكر رضي الله عنه كان خليفة المسلمين» وأول من 
بويع بالخلافة طوعا واختيارا من جهور المسلمينء وانه حارب المرتدين من موقع مسئوليته 
أمام الله وامام الامة الاسلامية التي بايعته» ولم يحارمهم بصفته الشخصية. 

(۳) عل عبد الرازق مصدر سابق ص٠١٠‏ . 

. ٠٠١ص المصدر نفسه»‎ )٤( 


4۰ 


الرازق)» لا يريد ان يحقق فيها وحدد القضية بوضوح وهي: هل كانت 
هناك دوافع غير دينية حفزت أبا بكر رضي الله عنه - وهو -خليفة المسلمين - 
ان يحارب المرتدين ؟ وبعبارة اخرى هل كان «الصديق » صادقا في حربه 
المرتدين وهل حاربهم لوجه الله ؟ 

هذا هو التفسير المنطقي لتساؤل الشيخ علي عبد الرازق عن الدوافع وراء 
قمع حركة المرتدين في صدر الاسلام!! 


ومرة أخرى نقول إن مثل هذا التساؤل لا يكن أن يصدر عن عام من 
علماء المسلمين. فبيعة الصديق رضي الله عنه بالخلافة ميسورة لمن شاء الاطلاع 
عليها في المصادر الموثوق بصحتهاء وأخبار حروب الردة متاحة لمن أراد أن 
يرجع إليها. ونكتفي بذكر مقولة الي بكر رضي الله عنه في اجتاع السقيفة 
حبن خاطب المجتمعين قائلا : 


« هذا عمر وهذا أبو عبيدةء فأي) شثتم فبايعوا. فقالا: لا والله لا 
نتولى هذا الأمر عليك» فانك أفضل المهاجرين وثاني انين إذ ها في الغار» 
وخليفة رسول الله عليه الصلاة... فمن ذا الذي ينبغي له أن بتقدمك أو 
يتولى هذا الأمر عليك. ابسط يدك نبايعك ۲ « فأقبل الناس من كل جانب 
يبایعون ابا بکر ٩‏ . 


ثم كانت خطبة ألي بكر رضي الله عنه» التي رواها الطبري : 


قال ( أي المحدث): «نادى منادي أي بكر» بعد الغد من متوفى رسول 
الله صلى الله عليه وسام: ليم بعث أسامة» ألا لا يبقين بالمدينة أحد من جند 


)١(‏ وصف رسول الله صلى الله عليه وسام ابا عبيدة بأنه «أمين هذه الامة »» الطبري مصدر 
سابق »> ص٤۳‏ (المطبعة الحسينية » المجلد الثالث› ج۵ ). 

(۲) تاريخ الطبري» ج۲» مصدر سابق» ص۲۲۱. 

(۳) المصدر نفسه» ص۲۲۲ . 


۱۹۱ 


أسامة الا خرج إلى عسكره بالجرف» وقام (أي أبو بكر) في الناس» فحمد 
الله وأثنى عليه وقال: 


يا أيها الناس» إنما أنا مثلكم وإني لا أدري لعلكم ستكلفونني ما كان 
رسول الله صلى الله عليه وسام يطيق. إن الله اصطفى مدا على العالمين وعصمه 
من الآفات» وانما أنا متبع ولست بمبتدع› فأن استقمت فتابعوني وإن زغت 
فقوموني ٠»‏ .. وقام أيضا ( أي أبو بكر ) فحمد الله وأثنى عليه ثم قال: 


« إن الله عز وجل لا يقبل من الأعال الا ما أرید به وجههء فأریدوا الله 
بأعالکم واعلموا أن ما أخلصم لله من أعالكم» فطاعة أتبتموهاء وخطأً 
ظفرتم به» وضرائب أديتموهاء وسلف قدمتموه من أيام فانية لأخرى 
باقية... اعتبروا عباد الله يمن مات منكم وتفکروا فیمن کان قبلكم» أین 
كانوا أمس» وأين هم اليوم! أبن الحارون::> اين الراك الذين اثاروا 
الأرض وعمروها.. أين الذين بنوا المدائن وحصنوها بالحوائط وجعلوا فيها 
الأعاجيب» قد تركوها لمن خلفهم» فتلك مساكنهم خاوية وهم في ظلبات 
القبور» هل تحس منهم من أحد أو تسمع مم ركزا... أما أنه لا خير جير 
بعده النار » ولا شر بشر بعده الجنة ١‏ . انتهى . 

بعد هذا يجيء عالم ليسأل: أكانت دوافع أي بكر رضي الله عنه في قتال 
المرتدين دينية أم غير دينية ؟!. 

وخلاصة القول إن كتاب «الاسلام وأصول الحكم» م يكن «دليلا على 
خصب الفكر المصري » - كأ زعم احد الکتاب - بقدر ما کان ترديدا 
لخواطر لا تمت إلى الاسلام بصلة» ومسخا لتاريخ الخلافة الاسلامية وأداة من 
أدوات التبشير بالفكر العلاني» التي اتخذت من موضوع الخلافة ذريعة لطرح 
شعاراتهاء في وقت كانت الخلافة فيه» ملاذ المسلمين ومناط وحدتهم ورمز 


.۲۲٤ڃص المصدر نفسه»‎ )١( 
.۲۲۵ ۲۲٤ص المصدر نفسه»‎ )۲( 


14۹۲۳ 


قوېم. وهذا ما يفسر موقف دعاة العلانية المعاصرين من الوعي الاسلامي في 
العصر الحديث› وتطلع السلمين إلى تحكي الشريعة الاسلامية. فقد اصح 
کتاب الاسلام وأصول الحكم » الوثيقة التي یعتصمون ہا كلا حققت 
الحركة الاسلامية المعاصرة انتصارا من انتصاراتها» فإذا سئل أحدهم عن 
حقيقة الصحوة الاسلامية أجاب بأنا صحوة الكم لا الكيف أو « صحوة الكم 
وشخير الكيف »!! واذا سئل عن العلانية» قال : 

« لقد أصبحت كلمة علاني من فرط تردادها في معرض الذم e‏ 
نظر أجيال جديدة كاملة. انا كلمة شتيمة» أصبحت من الشتائم» > مع ان 
الكلمة في حد ذاتها بريئة» وأنا شخصيا أقرل بملء الفم انني علاني ۲ , ودا 
قیل له: : أنت تنتدب الإسلام لدور روحي فقط في حياة الناس ؟ 


اعات « هذا شيء بد يهي ٣‏ . 

وادا سئل: إذن انت تری أن مقولة الشيخ عل عبد الرازق المعروفة في 
SS‏ فقط مقولة صحة ؟ 

أجاب : « أعتقد ذلك نعم ۲ 

ويقول أحد الوضعيين المنطقيين: 

« شهدت حباتنا الفكرية ( يعني بین عام ۱۹۱۹ ۱۹۳۹) نشاطا ملحوظا 
أي هدم القديم وهدم عدد ضخم من الأصئام التي كان لا بد نن تحطيمها 
وإزالتها» قبل أن اغد ف إقامة ار کان الحباة الجديدةء وصع سياسي کان لا 
بد له أن يتغير» فكرة الخلافة فة كان لا بد أن تنمحي حى لا يفكر الطامعون 


(۱) فؤاد زكرياء مجلة الحوادث» العدد ۰۱۵۷۳ ۲۹ دیسمبر ۱۹۸1م حوار جهاد فاضل» 
ص۵۱ 6۲ . 

(۲) فؤاد زكرياء المصدر لفسه. 

(۳) المصدر نلفسه. 

)٤(‏ المصدر لقسه» صا0. 


14۹۳ 


في نقل الخلافة إلى القاهرةء بعد أن أزالما مصطفى كال من تركيا »'. 
و الكاتب قائلا: , كنا في العشرينات نمدم الأوثان الفكرية ثم نبي 
الاثيل الجديدة للأفكار الجديدة» ولعلنا في ذلك كنا على نغمة واحدة مع 
مجمل النشاط الفكري في أوربا إبان تلك الفترة نفسها» حيث كان القوم هناك 
في شغل كذلك يزيلون الأقنعة عن الوجوه الشائهة... فعلوا ذلك هناك 
وفعلنا مثله هنا ۲" . 


ولئن تحسر هذا الكاتب على «العشرينات » الت كانت تبنى فيها الأفكار 
الجديدة» فإن فيلسوفا آخر أبدى ا الثلاثينات التي بلغ فيها 
الفكر اللاديني ذروته وعبر عن ذلك قائلا : 

ر کان لاإسلام دائا دور ف حياة اللإنسان العرلي» ولکنه کان دورا 
معتدلا في الحدود المعقولة التي لا يصح أن تتعداها الحياة الدينية عند 
الانسان. كان الانسان العادي يؤدي بعض الشعائر » تتفاوت من إنسان إلى 
آخر ... والتدين الذي نشأنا عليه نحن في جیلناء في طفولتنا کان کله تقريبا 
من هذا النوع» ولم نر هذا التطرف إلا في الخمس عشرة سنة الأخيرة فقط» 
وم تصبح الدعوة إلى جعل الاسلام دينا ودولة دعوة حادة وعدوانية مهذا 
الشكل إلا في هذه الفترة. إنما الفترة التي نحن تربينا فيهاء طفولتنا في 
الثلاثينات وما بعد الطفولة في الأربعينات ثم الشباب في الخمسينات الى آخره 
تكن فيها هذه الأفكار واردة على الإطلاق وكان الناس مسلمين با معنى 
الحقيقي »أ . انتهى . 


(۱)( اکت جیب مود» هذا العصر ولقافته » دار الشروق» الطعة الثانية » يروت ۹۸۲م 
ص۳۹- ° 

(۲) للاطلاع على عملية المدم وبناء التاثيل الجديدة» انظر الفصل « تحت راية القرآن ٠‏ من هذا 
الكتاب .. 

(۳) المصدر نفسهء ص٤٤ .٤١‏ 

)٤(‏ فؤاد زكرياء مجلة الحوادث العدد ۱0۷۳ء مصدر سابق» صا0. 


14٤ 


وأهم ما يلفت النظر في هذا الحديث أن إزالة الخطأ الذي روجت له 
التيارات المناوئة للإسلام بأن الإسلام دين لا دولة» واثبات أن الاسلام دين 
ودولة» هذا التصحيح - في نظر - الكاتب العلاني» دعوة عدوانية !! 

ويڃجيء علمافي ثالث » ليكشف القناع عن حقيقة هذا النفر» حين يقول: 

« إن تطبيق الشريعة لا بد أن يقود إلى دولة دينبة والدولة الدينية لا بد 
ان تقود إلى حكم بالحق الالهي» لا يعرفه الاسلام (مرحى) أو قل عرفه فقط 
ي عهد الرسول ( بيه )» والحكم بالحق الاي لا يكن أن يقام إلا من خلال 
رجال الدین ۲ . 

أرأيت كيف أصبح علي عبد الرازق واسقاط الخلافة الاسلامية مرجعا 
يعتصم به دعاة العلانية» كلا ضاقت عليهم الارض بما رحبت؟ لم تكن 
القضية - إذن - أن يحكم املك فؤاد أو لا بحكم» إنما جوهر القضية الا تنقل 
الخلافة إلى القاهرة بعد أن هدمها أتاتورك في تركيا» على حد تعبير الد كتور 
زكي نجيب مود وبتعبير أدق» الا تقوم للخلافة قائمة على وجه الأرض. 

أرأيت كيف التقت أقلام علي عبد الرازق وممود عزمي وزكي نجيب 
مود وفؤاد زکريا وحسين احمد امین ومنصور خالد في المجوم على الخلافة » 
تحت ستار افساد خطة الانجليز الرامية إلى نصب الملك فؤاد خليفة للمسلمين 
ق مقر او لاشات اخری 0 , 


أرأيت كيف أضحى رجال الفكر العصري والمستقبلى يفكرون» في النصف 


)١(‏ فرج فودة» قبل السقوط القاهرة ۱۹ ینایر ۱۹۸۵ ص١۵- ٠۲‏ (لا يسعنا الا أن نحيل 
هذا الكاتب إلى الاستاذ خالد ممد خالد وكتابيه ١‏ من هنا نبدأً» و« الدولة في الاسلام» 
ليعرف الفرق بين تطبيق الشريعة وحكم الحق الاي وتجربة الكنيسة الكاثوليكية في أوربا 
- المؤلف. 

(۲) ذكر الدكتور منصور خالد - بين تلك الاسباب - ما أساه بالطغيان الأجنبي الذي كان 
ييثله خليفة المسلمين ووارث املك من بني العباس وبني بويه! (الفجر الكاذب» ص٤١۱۵).‏ 


1۹0۵ 


الثاني من القرن العشرين » بعقلية علي عبد الرازق ومرجليوث» ويجترون أفكار 
أوجست كونت التي صدئت قبل ناية القرن التاسع عشر » ثم تناثرت أشلاؤها 
بنشوب الحرب العالمية الاولى ثم ذر رمادها بعد الحرب الثانية ؟ . لقد 
زعم کونت أنه مؤسس دين جديد ساه ١‏ دين الانسانية »» وهذا الدين - في 
نظره - «لا جال فيه للوحي والمفهوم التقليدي للدين » لأن قوامه « العقلية 
العلمية » ولأن « العقل العلمي » م يعد يؤمن « بالأديان العتيقة » التي تستند إلى 
الوحي والاعتقاد في الأرواح والكنيسة .٠)‏ 


. تلك هي القائيل الجديدة التي كان ز كي جيب ممود ورفاقه يقيمونها في 
العشرينات» ولعله ما زال يسعى إلى بنائها في الثانينات" » ولكن العام 
الاسلامي لم يعد يعيش في ظلام العشرينات التي شهدت أعقى غارة فكرية على 
دار الاإسلام. وکانت الثلاثبنات والأربعینات التي نعاها فؤاد زكرياء تمثل 
قاعدة الانطلاق للمجتمع الاسلامي الحديث وبداية انحسار الفكر العلمافيء 
وصدق الله العظم: وقد خلت من قبلكم سنن فسيروا في الأرض 
فانظروا كيف كان عاقة المكذبين * هذا بيان للناس وهدى وموعظة 
للمتقين * ولا تهنوا ولا تحزنوا وأنتم الاعلون إن كنم مؤمنين ٭ إن 
يمسَكم قَرْحٌ فقد مس القوم قرح مثله ونلك الايام نداوها بين الناس 
وليعام الله الذين آمنوا ويتخذ منكم شهداء والله لا يحب الظالمين 0 . 


Raymond Aron, Main Currents in Sociological Thought, | penguin Books Ltd. ()۱(‏ 
pp. 78- 79.‏ ,1965 
op. cit, p. 107. (۲)‏ 
(۳) يقول هذا الفيلسوف في أحد مؤلفاته الحديثة : « الجواب الواضح هو أن نندمج في الغرب 
اندماجا في تفكيرنا. وآدابنا وعاداتنا ووجهة نظرنا إلى الدنيا.. وعندما أحام لبلادي باليوم 
الذي اشتهيه اء فاني اصورها لنفسي وقد كتبنا من اليسار إلى اليمين كا يكتبون (أي 
الغربيون) وأكلنا كا يأكلون» لنفكر كا يفكرون وننظر إلى الدنيا بمثل ما ينظرون !!١‏ 
شروق من الغرب. القاهرةء الطبعة الثانیة ۰۱۹۸۳ ص۲۱۸- ۲۱۹ . 
e‏ سورة آل عمران الآيات ٠٤١ ۱۳١۷:‏ . 
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الفصل السادسر 


قراءة في التاريخ الاسلامي 


ف ز1 ىسار التاريخ: 


على الرغم من مقولة ارنست رينان الشهيرة التي يرددها المؤرخون الغربيون 
في بجوثهم عن الاسلام والتي تؤكد ان الاسلام « ظهر في ألق التاريخ ٠‏ » 
فانم يتناولون التاريخ الاسلامي› باسلوب يم عن استخفاف کبیر بالمصادر 
الاسلامية» مع أن المؤرخين المسلمين دونوا الوقائم وخاصة ما يتعلق منها 
ميلاد رسول الله صلى الله عليه وسام وسيرته وسيرة صحابته » وعصور الاسلام 
التالية بدقة وتحرد وإحاطة يندر أن نجد شييها ها فيا دون من حوليات 
التاريخ. ولعل اک اک هدا الا قاف و فا ق تر اا نن 
لتاريخ الاسلام. ولو وقف الامر عند جوث المستشرقين وحدهم لقلنا: رأي 
ارتأوه» وظنون ذهبوا إليهاء يؤيدونها حينا وينفونها حينا اخر» يتحمسون ها 


H.A.R. Gibb, Islam oxf. University Press, Paperback, 1980. p. 16. (۱) 

«Islam was born in the full light of History». (+( 

أي ان تاريخ الاسلام مدون ومشاهده واضحة للعيان لا يكتنفها غموض او كا قال 
البرعی : 


حيث اللبسوة مضروب سرادقها 0 وذروة الدين فوق النجم علياها 
هنالك المصطفى المختار من مضر خير البرية اقصاها رأدناهسا 
(دیوان البرعي» مصطفی الباني الحلبي ۱۳۹۹ه ‏ ۱۹0۰ ص۱۹۸) 
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تارة ويسخرون منها تارة اخرى. ولكن ظنونهم هذه تسربت إلى تلاميذهم 
من ابناء المسلمين الذين أخذوا با - في غير تمحيص - وأذاعوها» حق 
لتس ااا عدت تانق سلا ف ۲ 

صحیح ان جهدا كبا قد بذل في نقد نظریات المستشر قن وآرائهم» 
ولكن ما زال بعض الكتاب المسلمين حت اليوم» کالاستاذ حسین اححمد أمینٰ» 
ومن قبله طه حسین » یزعمون ان قریشا حاربت رسول الله صلی الله عليه 
وسام» لا لأنه دعاها إلى التوحيد وسفه آلمتها وأوثانهاء وانما فعلت ذلك لأنه 
هدد نفوذها السياسي وحياتها الاقتصادية. وهذه دعوى لا نجد هما سندا لي 
تاريخ المسلمين قبل المجرة ولا في آيات القرآن الكرم التي نزلت في العهد 
الكي وفيها بیان واف لوقف مشر کي مكة من الدعوة الاسلامية ونزعتهم 
العدائية لرسول الله صلى الله عليه وسام والدوافع التي جلتهم على معاداة 
الاسلام. 

ومبعث الخلل في تفسیر الستشرقين للتاريخ الاسلامي» أن اي 
نظرهم لا يعدو ان یکون حركة حلية افرزتها الصحراء» وغذتها مؤثرات 
خارجية بمکم اتفال الات بالامم التي كانوا يبادلونها المنافع التجارية في 
رحلاتهم من أقصى صعيد الجزيرة العربية إلى مشارف الشام وسواحل البحر 
امتوسط شالا ء وانها اثر من آثار الاتصال بالجاليات اليهودية المقيمة في يثرب› 
وتسرب بعض العتقدات النصرانية إلى الحجاز. فالصحراء عند بعضهم» (أي 
المستشرقين) هي التي كانت تشكل الأوضاع الاجتاعية في شالي الجزيرة 
العربية »> وللصحراء قانونها المطاع'. 

ولا كان الاسلام عندهم جرد حركة اقليمية ذات طابع محلي» أضحى 
لزاما عليهم أن يبحثوا عن تفسير هذه الظاهرة» حتى يجدوا لادعائهم سندا 
)١(‏ طه حسين» الفتنة الكبرى (عثمان) .دار المعارف (۱۹0ء ص١١).‏ 


Carl Brockelmann History. of the Islarnlec Peoples, Eng. Trans Routledge and Kegan (۲) 
Paul ltd. London, 1952, pp. 3, 5 Also Gibb op. cit, pp. 24 25», 
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مقبولا. وهنا واجهتهم مشكلة حقيقيةء ل بهتدوا إلى حلها حت اليوم: كيف 
تأتى بمذه الح ركة البدائية - كا توهموها - أن تنفذ إلى القلوب وان تتخطى 
الحواجز النفسية والاجتاعية وتعبر الحدود الجغرافية والمناخية» وتجتاز 
الصحارى والبحار» لتصبح حركة عالمية وحضارة انسانية تغير وجه الحياة 
البشرية» في أقل من قرن من الزمانء على قارات ثلاث تمثل مركز الثقل في 
الكرة الأرضية» وتنقل اوربا نفسها من ظلام عصورها الوسطى إلى آفاق العم 
والمعرفة؟ 

لا بد - إذن - من ابتداع نظريات لتفسير هذه الظاهرة» ولئن فشلت 
النظرية الأول في تقديم حل معقول « للمشكلة فلا بأس من البحث عن نظرية 
أخرى» وهكذا دواليك!!» ووقع هذا العمبء على المستشرقين الاوربيين في 
القرن التاسع عشر » لأن عصرهم كان عصر البحث العلمي وصياغة النظريات 
في العلوم الطبيعية والاإنسانية. 

ولكن علاء الاستشراق أدركوا أن التصدي لتفسير ١‏ الظاهرة الاسلامية » 
يقتضي تحديد موقفهم من ني الاسلام عليه الصلاة والسلام» ومن القرآن 
والسنة المطهرة والصحابة رضوان الله عليهم ومن مصادر التاريخ الاسلامي. 

فقالوا عن القرآن - كا قال أسلافهم - انه مقتطفات من أقوال الأحبار 
والرهبان"» وأنه قول البشرء فرددوا بذلك مقولة المكذبين الأولين الذين 
وصفتهم الآية الكرية: (ولقد نعام انهم بقولون إنما يُعَلَمّه شر لسان 
الذي يُلْحدون إليه أعجمي وهذا لسان عربي مبين) . 

واذا كان هذا هو رأي المستشرقين في القرآنء فلا عجب أن يقول 
الاستاذ برنارد لويس : انه لا یعام شیئا یذ کر عن نسب رسول الله صلی الله 
Brockelmann op. cit, p. 36 and B. Lewis, The a i SET‏ 
(۲) سورة النحلء آية ٠٠١۳‏ . 


(۳) کان برنارد لويس - في وقت ما - أستاذ التاريخ الاسلامي في جامعة لندنء معهد 
الدراسات الشرقية والافريقية. 
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عليه وسام ولا عن أطوار حياته الباكرة» وحتى القدر الضئيل من المعلومات 
التي دونها كتاب السيرة اصبح مشكوكا في أمرها بفضل تقدم البحث العلمي 
في اوربا ٠‏ . ومعنى ذلك أن ما دونه كتاب السيرة والمؤرخون المسلمون» وما 
جاء في القرآن لكرم لا يرقى - عند هذا المستشرق - إلى مرتبة التصديق» 
وقال لويس مثل ذلك عن السنة لخادت النبوية"' . 

ورفض المصادر الاسلامية أو التشكيك في صحة ما جاء فيها عن الثقات› 
يعني أن المؤرخ لا يستطيع ان يكتب تاريخ الاسلام» إلا من مصادر غير 
إسلامية!! وهنا يواجه المستشرقون مشكلة أخرى ل يفكروا فيها وهي : بأي 
عقل نثق فما تقوله المصادر غير الاسلامية - وقد حددت موقفها سلفا من 
الاسلام - ثم نشك في المصادر الاسلامية؟ ألا يعني ذلك انه لا أحد يستطیع 
أن يكتب عن الإسلام؟؟ 

ومع ذلك» کانوا هم اکر من كتب عن الاسلام في العصر الحديث» فهم 
وحدهم الذين يلكون حق تحديد المصادر ويقررون حجيتها!!. 

ویضرب لنا الدكتور عمد حسين هيكل مثلا واقعيا هذه الوصاية 
الاستشراقية» التي تحاول أن تعام المسلمين كيف يكتبون تاريخهم وأي مصادر 
ادون با . فقد ذکر هيكل - بعد صدور الطبعة الاولى من كتابه « حاة 
e E‏ 
أبداها بعض النقاد على طريقة بجثهء وأشار إلى رسالة كاتب آثر ألا يذكر 
ا عنهء أي عن ذلك الكاتب: «وفي مقدمة ما أتناوله بالتفنید 
رسالة وردت إل من كاتب مصري ذكر انها ترجة عربية لمقال بعث به إلى 


B. Lewis, op. cit. p.38. (1( 

Op. cit. p.p 36-38. (۲( 

(۳) وضح أن هذا الكاتب هو الدكتور اساعيل احمد ادهم مؤلف رسالة: لماذا هو ملحد. انظر 
الفصل الثاني ( تحت راية القرآن). 1 
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مجلة المستشرقين الالمانية نقدا هذا الكتاب» وم أنشر هذه الرسالة في الصحف 
العربية لأن بها مطاعن لا سند ها ولذلك تركت لصاحبها أن يتحمل تبعة 
نشرها إن شاء ... وخلاصة هذه الرسالة (أي رسالة أدهم) ان البحث الذي 
قمت به في « حياة مد » صلى الله عليه وسام ليس بجا علميا بالمعنى الحديث 
اني اعتمدت فيه على المصادر العربية وحدها ولم ارجع إلى مباحث 
المستشرقن الا لمان من.أمثال « فيل ١ ١‏ وجولدزهر »و« نولد کي » وغیرهم ولم اخد 
بنتائج هذه البحوث ولأني اعتبرت القرآن وثيقة تاريخية لا حل لريبة فيها.. 
الخ انتھی حدیث هیکل. 


ولئن كان الاعتاد على المصادر الاسلامية موضع انكار امثال هذا الكاتب 
الذي وصفه الد كتور هيكل بانه مصري مسام» فلا غرو أن يكون المستشرقون 
الأصلاء أكثر إنكارا. حتى رسائل رسول الله صلى الله عليه وسام التي تحمل 
خاتمه انكروا صحتها وأبدى المعتدلون منهم تحفظا عليها"» وهي رسائله عليه 
الصلاة والسلام » التي وجهها إلى هرقل وكسرى والمقوقس والنجاشي 
والمنذر بن ساوي» يدعوهم فيها إلى الإسلام لأن التسلم بصحة تلك 
الوثائق هدم افتراضا اساسيا من افتراضاتهم التي تصور الاسلام دينا بدائياء 
يتحرك معتنقوه بردود الفعل سعيا وراء لقمة العيش!! فقد وصف برنارد 
لويس المسلمين الذين قاتلت معهم اللائكة يوم بدر بأن العوز دفعهم إلى 
مارسة المهنة الوحيدة التي يعرفونما الا وهي النهب المسلح : (eعة‏ لمع8 . 


(۱) مد حسين هیکل › حياة عمد الطبعة الثالفة عشرة» مطبعة السنة المحمدية» القاهرة» 
۹4م تقدم الطبعة الثانية» ص۲۷ . 

Gibb, op. cit. p.21. : (۲( 

(۳) انظر صورة هذه الوثائق في كتاب ممد حيد الله جموعة الوثائق السياسية للعهد النبوي 
والفلافة الراشدة» دار النفائس» بيروتث› الطبعة الرابعة» ۹۸۳م الصفحات ٠١۲‏ 
°۸ ۷ 4 ۷ وهی الوثائق المرقمة: (١۲)ء‏ (4۹4)ء (۵0۴)» (0۷). 

Lewis, The Arabs In History, op, cit, pp. 44-45, : ( ٤( 
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کان رینان) اول من طرح نظرية التفسير الجغرافي أو الصحراوي لظهور 
الاسلام» م وضح لمن جاء بعده من قومه ان حدیثه کان مرد اسطورة 
استانرت بشقتهم امدا طویلا . 


وجاء آرثر جوزیف جوبینو )۱۸۸١ -۱۸۱١(‏ - وهو من معاصري رینان 
- بنظريته العنصرية التي لعبت دورا كبيرا في تشكيل الفكر العنصري في اوربا 
خلال القرن التاسعم عشر» فتلقفها رفاقه وخاضوا بها في تفسير التاريخ 
الاسلامي» فتحدثوا عن « سامية » الجزيرة العربية و«آرية» الفرس» وغلبة 
E‏ حينا وانتصار « الآرية» حينا آخر. ومن هنا جاء أكثر حديثهم عن 
الصراع بين العرب والموالي في العصر الأموي » والعصر العباسي» ووصفوا دولة 
الراشدين والخلافة الأموية « بالمملكة العربية ٠‏ . وقالوا إن ظهور الدولة 
العباسية كان ثورة انتصر فيها العجم على العرب. وعندما آلت السلطة إلى 
السلاجقة والماليك والعثانيين» قالوا .ذهبت ريح العرب والفرس وجاء دور 
الترك!! 


وسنرى ان هذا الخبط في تفسير تاريخ الاسلام ناجم عن جهل 
المستشرقين جقرقة الاسلام من ناحية» وعن اعتدادهم - من نأحبة اخرى - 
يما حققته الحضارة الغربية الحديثة من تقدم مادي» وهو اعتداد اورٹث 
الخربيين» كا يقول ارنولد تويني» نظرة سطحية وفها خاطفا 
«ionاMisconeep»‏ لوحدة الحضارة» فقالوا ١‏ بوحدة التاريخ وهي مقولة قوامها 
الافتراض ان ثمة نهرا واحدا للحضارة لا ثافي له الا وهو الحضارة الغربية - 


(۱) إرنست رینان (۱۸۲۳- ۱۸۹۲) الستشرق الفرنسي المعروف وصاحب المحاضرة الشهيرة 
التي القاها عن الاسلام والعم في السوربون (مارس ۱۸۸۳) وتصدى هما بالتفنيد الأفغاني 
و هد عىكه., 


Gibb, op. cit; p.l. (۲) 
Lewis, op, cit, pp. 80- 81. (e) 
Lewis, op. cit. pp. 64-80 and Wellhausen. Fhe Arab Kingdom | : أنظر‎ (4) 


۲ 


حضارتنا") -» وكل ما عداها روافد صغيرة تصب في هذا النهرء او هباء 
ضائع بين رمال الصحراء ٠‏ . ويعزو تويني هذا امنحى في تفكير الغربيين إلى 
ثلاثة عوامل اساها « وهم الانطواء على الذات » و« وهم الشرق الذي لا 
بتغر » و« وهم حر كة التقدم التي تسار ف خط مستقم ۲ . 

من خلال هذه الأوهام الثلاثة أخذ المستشرقون يعلجون قضايا التاريخ 
الاسلامي. ومع ظهور النظريات الاقتصادية والتفسير المادي للتاريخ » طفقوا 
يعيدون النظر» في مزاعمهم الارلى» ويبحثون عن علل جديدة لتفسير الاسلام 
وظهوره وسرعة انتشاره» واحتل الدافع الاقتصادي - في التفسير الجديد - 
موضع الصدارة. فقال برنارد لويس: « لقد اسرف المؤرخون القدماء (لعله 
يعني السلمين) في تأكيد دور الدين في الفتوح الاسلامية» بقدر ما قلل العلاء 
الحدثون (لعله يعني المستشرقين) من شأن الدين ». وسبح لويس مع تيار 
التفسير الاقتصادي الجديد لاحداث التاريخ» فزعم ان الفتوح الاسلامية 
كانت ممرة انفجار سكاني في شبه الجزيرة العربية» دفع العرب إلى مناطق 
الخصب بجا عن الرزق في الاقطار المجاورة واكد ان انسياب المجرات العربية 
نعو املال الخصيب كان امرا معروفا قبل الاسلام . 

وموطن الضعف في رؤية المستشرقين انهم ما زالوا يصدرون أحكامهم عن 
الاسلام من تصور اسلافهم في القرن التاسع عشر . فبصرهم ما زال عاجزا عن 
النفاذ الى «عالمية» الرسالة الاسلامية» وحسهم التاريخي قاصرا عن ادراك 
حقيقة واضحة للعيان وهي ان الذين لوا امانة الدعوة إلى الله وتبليغ رسالته 
إلى البشر كافة» خارج نطاق الجزيرة العربية» م يكونوا قياصرة مغامرين › 


)١(‏ المتحدث هنا هو أرلولد تويني. 
( 


A.J. Toynbee, A study of History, Abridg. of Vols 1-6 by ۲( 
D.C. Somervell, Oxford U. Press, London, 1956, pp. 36-37, (۳( 
Lewis, op. cit, Pp. 56. (4) 
op. cil. (0) 


ولا اكاسرة ينون القصور ويرفلون في الدمقس وفي الحريرء وانما هم صحابة 
رسول الله صلى الله عليه وسام من المهاجرين والانصار الذين خرحوا يبتغون 
فضلا من الله ورضواناء وينصرون الله ورسوله. لم تكن القيادة الاسلامية التي 
وجهت الفتوح في خلافة الراشدين كقيادة قمبيز والاسكندر وجنكيز خان 
وهولا كو ونابليون ونلسون!! انا قيادة الي بكر الصديق وعمر الفاروق رضي 
الله عنهها» وكان جندهم من أمثال الي ايوب الانصاري يركضون « إلى الله 
بغبر زاد الا التقى والفوز في المعاد ». ولا عبرة ما يثار هنا وهناك من غبار 
حول بريق الغنيمة» لأن طلاب الغنيمة عرفوا حتى في عهد رسول الله صلى 
الله عليه وسام ولكنهم دائا يمثلون الاستشناء الذي يثبت القاعدة. وقد ورد 
ذكرهم في القرآن الكرم: 


#ولقد صدقكم الله وعده إذ تَحسّوتهم بإذنه» حتى إذا فشلم 
وتنازعع في الأمر وعصيتم من بعد ما أرا؟ ما تحبون منكم من بريد 
الدنيا ومنكم من يزيد الآخرة نم صرفكم عنهم ليبتليكم ولقد عفا 
عنكم والله ذو فضل على المؤمنين » . 
ولقد أحسن الد كتور شكري فيصل في بيان الفرق بين هجرة تحمل فكرة 
وتبلغ رسالة وتبسط أمناء وهجرة تنشد عرضا وتحمل مطمعا وتثير رعبا. 
يقول الد كتور شكري: ١‏ وكذلك ينثال العرب في هذه المرة (أي تحت ظل 
الاسلام) دعاة وجنودا في الطرق التي كانوا ينثالون فيها تارا وجنودا 
للتجارة... في صدورهم مطامح » وکان في صدورهم مطامع .. . ف قلو ہم 
والسنتهم حساب اليوم الآخرء وكان في e‏ وعلى السنتهم حساب غنيمة 
الا أذهانہم فكرة واضحة وليس في أيديهم شيء الا القران ومقبض 
السيف). وكان في أيديهم أعراض واضحة ولیس في أذهانہم الا الخطرات 
)١(‏ سورة آل عمران» آية ٠۵١١‏ . 
(۲) قد يفسر المرجفون الاشارة هنا إلى مقبض السيف انها دليل انتشار الاسلام بالسيف كا 
يزعم بعض المستشرقين ولكن شهادة التاريخ أثبتت أن الاسلام كان دائا هو المعتدى : 


TA 


العابرة... إنهم بهاجرون الآن هجرتهم التې تعودوهاء على خلاف کب في 
الغاية والنوع: هجرة وراءها فكرة» وبين يديا عقيدة... هجرة لا تطلب 
الحجاية ولكنها تنشر الحاية... قد لا يدرون ما وراء هذه الانطلاقة من نتيجة 
واضحة ولكنهم يعرفون ها الغاية الواضحة»ء فا تفسير هذا الحادث 
الضخم؟ 

لقد عجز علماء الغرب عن الاهتداء إلى تفسير - كا رأينا في هده 
الصفحات - وکانت کل ماولاتهم ضربا من الخيال» ولكن من أطرف ما 
جاء في تفاسير احدهم ان تمرد القبائل العربية على « حكومة المدينة المنورة» 
- يعني حركة المرتدين - هدد السلطة الحاكمة.ء فلم تحد حلا أفضل من 
امتصاص سخط المتمردين بتوجیههم حو الغزو الخارجي بام الجهاد ... وما 
كان التبشير بالعقيدة سوى ذريعة للحرب !! 


وظل برنارد لويس سادرا في تخرصاته وضرب مثلا الد بن الوليد 
وعمرو بن العاص ليؤكد أن البعث على الفتوح الاسلامية كان عرضا قريبا 
وسفرا قاصدا ومنفعة دنيوية عاجلة . 


ويدحض الد كتور شكري فيصل هذه الفرية من واقع الأعدات فقول: 
١‏ حين تقدم المسلمون للمرة الأولى بقيادة خالد وسعد إلى العراق كان يغلب 
الدعاء حركتهم وكان يتوج هذه الحركة ويكسوها هذا الثوب الألق » ويجيل 
الجهاد في سبيلها جهادا طريا نديا لا تخالطه قسوة الغرض الادي أو نشوة 
الغلبة المستعلية. ولذلك نقلت إلينا أنباء الفتح الأول الأحاديث الطوال عا 


= عليه» منذ عهد الي هب إلى عصرنا هذاء فكيف يحق للمعتدي ان يحمل السلاح للعدوان 
ولا بحق للمعتدى عليه أن يرد العدوان! 

)١(‏ شکري فيصل » حركة الفتح الاسلامي في القرن الاول» الطبعة الثالثة » دار العام للملايين» 
بیړروت ٤۱۹۷م»‏ ص۱۹ . 

Wellhausen, op. cit, pp. 23- 24. (۲) 

Lewis, op. cit, Pp. 56. (۳) 


كان يدور بين المسلمين الداعين وبين سكان المنطقة الجنوبية من العراق ولا 
ترال وفود سعد !ی رستم ویرد جرد وأحاديث رجالاته وما لخصوا أمر الدعوة 
وبشروا به من شئون الدين يلا صفحات طوالاً من كتب مؤرخينا . 


يقم الباحثون المسلمون وحدهم بتفنيد ادعاءات المسرفين من علاء 
الاستشراق واغا as a aS‏ الغربيين الذين يحترمون الحقائق 
التاريخية. ومن هؤلاء توماس أرنولد الذي تحدث عن تسامح المسلمين مع أهل 
البلاد التي حرروها من ظام البيزنطيين واطمئنان الأهالي المسيحيين وترحيبهم 
بالمسلمين. يقول ارنولد : 

« ولا بلغ الجيش الاسلامي وادي الأردن: وعسكر أبو عبيدة في فحل» 
كتب الأهالي المسيحيون في هذه البلاد إلى العرب يقولون: يا معشر المسلمين 
نم أ حب ا وإن كانوا على ديننا . أثم أوفى لنا وأرأف بنا وأكف 
عن ظلمنا وأحسن ولاية علينا ولكنهم غلبونا عل أمرنا وعلى منازلنا . 


ویستطرد اة قاتلا : : « وغلق اهل هممص أبواب مدینتهم دون جیش 
هرقل › د المسلمن أن وعدهم أحب إليهم من ظم الاغريق 
وتعسفهم 7۲ 

وني موضع آخر يقول أرنولد: « أما ولايات الدولة البيزنطية التي سرعان 
ما استولى عليها المسلمون ببسالتهم» فقد وجدت أا تنعم بجحالة من التسامح ) 
تعرفها طوال قرون كثيرة بسبب ما شاع بينهم من الآراء البعقوبية 
والنسطورية» فقد سمح هم أن يؤدوا شعائر دينهم دون أن يعترض هم 
أحد پا , 
(١(‏ شکري فيصل › ! لجتمعات الاسلامية في القرن الارل» دار العام للملاین » بیروت ۱۹۷۳» 

ص۱۸۹ . 

(۲( توماس ارنولد» الدعوة الى الاسلام» مصدر سابق ص ۷۳ » عن الازدي . 


)۳( المصدر نفسه» عن البلاذري . 
)٤(‏ المصذر نفسه» ص٤۷.‏ 


ويقول أرنولد عن الاسلام في شرقي أوريا: 

١‏ أصبح الدين الاسلامي في ذلك الحين» أي عصر الدولة العثانية » الملجأ 
الطبيعي لأفراد الكنيسة الشرقية... وأن كثيرا من الأمراء البيزنطيين وغيرهم 
انحازوا إلى صفوف المسلمين ووجدوا منهم ا ا 

ولعل هذه المقتطفات تكفي لاثبات تخبط بعض المستشرقين ني تفسير 
التاريخ الاسلامي»› ولكن ما يثير العجب والرثاء أن يظل بعض الكتاب 
المحدثين من أبناء المسلمين مبهورين بذلك التفسير ويرددونه في مؤلفاتهم كانه 
فتح علمي جديد . فاذا قال هاملتون جب: « إن معارضة مشر كي مكة ضد 
الاسلام كانت - فا يبدو - معارضة 'أملتها دوافع اقتصادية وسياسية "٠‏ 
جيءَ حسين أحمد أمين» مؤلف «دليل السام الحزين ». لدل المسلمين 
امعاصرين على : 

,أن قريشا لم تكن - كا يعتقد الكثيرون - شديدة التمسك باهتها ولا 
كانت الوثنية عندها عميقة الجذور ... وانما كانت معارضة قريش للني صلى 
الله عليه وسام تابغة اساسا هن خاوف سباسية :واققضادية»" .... 

ومن قبل كتب طه حسين: ١‏ وقد سخطت قريش أشد السخط وأعنفه على 
الني صلى الله عليه وسام» لما أظهر من ذلك» حتى لا أكاد أعتقد أنه لو 
دعاها إلى التوحيد دون أن يعرض للنظام الاجتاعي والاقتصادي وون ان 
يسوي بين الحر والعبد... ودون ان يلغي ما ألقى من الربا... أ 
(والمتحدث طه حسين) لو قد دعاهم التي صل الله عليه وسام إلى 
وة دو ان يس نظامهم الاجتاعي والاقتصادي لأجابته کثرتہم... فیا 
كانت قريش مؤمنة بأوثانها إيانا خالصا ولا كانت قريش حريصة على انها 


.۱۸۷ -۱۸٦ص امصدر نفسه‎ ()١( 
Gibb. op. cit, p. 26. (۲( 


(۳*( حسان جمد أمن» دلیل امسا الحزین» مصدر سابق» ص۵1 . 


¥ 


حرصا صادقا ! !) ». انتهی حدیث طه حسین. 

أرأيت مسخا لحقائق التاريخ كهذا الذي جاء به «جب» وطه حسين 
وحسين أحمد أمين؟ هل اطلع هؤلاء الكتاب على تاريخ الاسلام قبل المجرة 
وتأملوا آيات القرآن الكرم وما ورد فيها عن دعوة الى صلى الله عليه وسام 
قريشا إلى التوحيد ؟ هل فرضت الزكاة وحرم الربا أي مكة قبل الهجرة؟ هل 
قامت دولة الاسلام ونظمها السياسية والاجتاعية والاقنصادية في مكة قبل 
امجرة؟ 

فلنتأمل بعض آيات القرآن الكرم لنرى ما إذا كان الإسلام خاطب قريشا 
في مكة بدعوة التوحيد وهدم الأوثان ونبذ الشرك» أم بادرها بإقامة نظام 
اقتصاد ي جد آلا حفيظة المشر كن ؟ 

١‏ بسم الله الرحمن الرحم: 

# ص والقرآن ذي الذكر » بل الذين كفروا في عزة وشقاق ٭ ۶ 
أهلكنا من قبلهم من قرن فنادوا ولات حين مناص ٭ وعَجبوا أن 
جاء هم منذرٴ منهم وقال الكافرون هذا ساحر كذاب » أجعل الأيمة إها 
واحدا إن هدا لشيء عجاب ٭ وانطلق امل منم أن امشوا واصہروا 

على آمتكم ن هذا لشيء يراد ٭ ما سمعنا بهذا في الملة الآخرة إن هذا 


إل اختلاق » أأنزل عليه الذكر من بيننا بل هم في شك من ذکرى بل 
ما يذوقوا عذاب 7 . 


( صدق الله العظم ) 
وقال تعال : 


#وإذا رأوك إن يتخذونك إلا هُزواء أهذا الذي بعسث الله 


. طه حسين الفتنة الكبرى (عثان) مصدر سابق » ص۱۱‎ (١( 
A= 1 سورة ص٤ الآيات‎ (۲) 


رسولا × إن كاد ليْضلّنا عن آمتنا لولا أن صَبَرّنا عليها وسوف 
يعلمون حين يرون العذاب من أضلٌ سبيلا)'. 

ق والقرآن المجيد ٭ بل عجبوا أن جاءهم منذرٌ منهم فقال 
الكافرون هذا شيء عجيب » اذا متنا وكنا ترابا ذلك رجع بعيد 7 . 

ل وضرب لنا مثلا وني خلقه» قال من يجي العام وهي رمم ٭ قل 
يجحييها الذي انشاها اول مرة وهو بكل خلق علم ٭ الذي جعل لكم من 
الشجر الأخضر نارا فإذا أن منه نوقدون ٭ أرَليس الذي خلق 
السموات والأرض بقادر عل أن يَحلق مثلهم بلى وهو الخلاق العلم ٭ 
إنما أمره إذا أراد شتا أن يقول له كن فيكون » فسبحان الذي بيده 
ملكوت كل شيء وإليه ترجعون74 . 

نحن أعام يما يستمعون به إذ يستمعون إليك وإذ هم نجوى إذ 
يقول الظالمون إن تتبعون إلا رجلا مسحورا ٭ انظر كيف ضربوا لك 
الامثال فضلوا فلا يستطيعون سبيلا ٭ وقالوا إذا كنا عظامًا ورفاتا إلا 
لمبعوثون خلقا جديدا 04 . 


# ولا جاءهم الحق قالوا هذا سحر وإنا به كافرون ٭ وقالوا لوله 
زل هذا القرآن على رجل من القريتين عظم *» أهم يقسمون رجة 
ربك نحن قسمنا بينهم معيشتهم لي الحياة الدنيا ورفعنا بعضهم فوق 
بعض درجات ليتخذ بعضهم بعضا سخريا ورجة ربك خير ما 
جمعون 0# . 

( صدق الله العظي) 

.٤١ - ٤١ سورة الفرقانء الآيتان‎ )١( 
.۳- ۲ ۔‎ ١ سورةق. الآيات:‎ )۲( 
. ۸۳ - ۷۸: سورة یس الآیات‎ )۳( 
.٤١ - ٤۷ سورة الاسراءء الآيات؛‎ )٤( 
PY «+ (ه) سورة الزخرف الآيات‎ 


۲۰۹ 


م تضطغن قريش على الاسلام - إذن - لأن رسول الله صلى الله عليه وسام 
هدد نظامها الاقتصاد ي والاجتاعي » وم تکن تعام حبن ناصته العداء وعذبت 
المستضعفين من . صحابته أن راية الاسلام سوف ترتفع في سماء يثرب لتعلن 
قيام الدولة الاسلامية في التاريخ. لم يكن كفار قريش يعلمون شيئا من ذلك 
وإنما حاربوا الاسلام لأنه دعاهم إلى التوحيد والإيمان بالبعث والنشور 
والحساب» فکذبوا رسول الله ( یه ) ورموه بالسحر والكذب» وأعلنوا كفرهم 
ما جاء به وتولوا واستكبروا استكبارا وعجبوا كيف م ينزل القرآن على أحد من 
کبرائهم ؟ 

هذا هو التهديد لحياتهم الاقتصادية ؟ 

إنها موجة الغزو الاستشراقي › تحاول - عبثا - أن تطبق نظريتها على تاريخ 
الاسلام وقد شهدنا ان نظریاتہم وافتراضاتم لا تثبت على حال فقد أثبتوا 
بالأمس ما أنكروه اليوم» ولا يدري أحد ما يقولون غدا» فيا یرونه اليوم. 
ومبعث هذا الاضطراب أنهم يتناولون تاريخ الاسلام» بل تاريخ البشرية من 
خلال رؤية خحدودة» وتفسير وضعي تصاغ فيه حقائق التاريخ - كا يقول 
الد كتور عاد الدين خليل - « وفق مذهب مصنوع سلفا فتقسر على الانسجام 
مع وضعية المذهب وتساق للتدليل عليه وتأكيده» وهذا الخطأ يجيء من 
حقيقة أن وقائع التاريخ سبقت في الزمن تخطيط المذهب "» ومن ثم جاءت 
مذاهبهم لتشكل ما حدث في الماضي وتصبه في قالب صنع بعد وقوع 
الخدت ٠‏ 

ومن هذا المنظور الخاطئ أخذ فلاسفة التاريخ ا التاريخ 
- والتاريخ عندهم هو تاريخ اوربا" - وظهر التفسير المثالي ميجل والتفسير 


. ١١ص عاد الدين خليل » التفسير الاسلامي للتاريخ» دار العام للملاين » بيروت ۱۹۷۸ء‎ )١( 
اعترضص تويني على هذا المفهوم » ومن مم اتی بفكرة تايز الحضارات ونظرية التحدي‎ )۲( 
A Toynbee, a study of History, op. cit. pp. 34. 60-79. : والاستجابة» راجع‎ 


۳1° 


المادي لار کس والجلز والتفسر الحضاري لشينجلر وتویني والتفسر ا لجنسي 
لووك 


ودفع هذا التحديد الصارم للنظم الى تتبعها الوقائع التاريخية في سيرها.. 
والذی ي بلغ أقصی حدته في «المادية التاريخة ». .. التي رسمھا ( ما رکس - 
الجلز )» عددا من المفكرين الاوربيين إلى اتخاذ موقف معاكس تاماء يمثل رد 
فعل إزاء الموقف السالف» بجيث انهم رفضوا القول بخضوع الحركة التاريخية 
لاي ناموس او سنة ومسبرتها وفق اي نظام مها کان ٥)‏ . 

والتاريخ الاسلامي لا يتأنى فهمه وتفسيره إلا من خلال الرؤية الاسلامية 
المنبثقة من القران الكرم. 

وإذ قال ربك للملائكة اني جاعل في الأرض خليفة» قالوا اتجعل 
فيها من يفسد فيها ويسفك الدماء ونحن نستّحٌ بجمدك ونقدّس لك قال 
اني اعام ما لا تعلمون ٭ وعلّم آدم الاساء كلها ثم عرضهم على الملائكة 
فقال انبئونی باسماء هؤلاء ان کنتم صادقین )7 . إلى آخر قوله تعالی: 
فل انبأهم باسمائهم قال أ أقل لكم اني أعا غيب السموات والأرض 
واعام ما تبدون وما کنتم تکتمون 04 . 


م تستمر الآيات: وإذ قلنا للملائكة اسجدوا لآدم فسجدوا الا 
ابلیس ابی واستکبر وکان من الكافرين ...4 إلى آخر الآية: $ والذين 
كفروا وكذبوا بآياتنا اولئك اصحاب النار هم فيها خالدون )7 . 


.١۸ص المصدر نفسةه»‎ )١( 
. ٠١ص المصدر نفسه»ء‎ )۲( 
.١١ - ۳۰ سورة البقرة الآیتان‎ )۳( 
. ٠۳ سورة البقرة» آية‎ )٤( 
.۳۹ سورة البقرة الآیات: ۳۲ ۔‎ )۵( 


ينبني عليها تفسير التاريخ. 


ويضي الدكتور عاد الدين خليل موضحا أن التفسير في القرآن الكري 
| ينيثق عن إحاطة الله سبحانه وتعالى وعلمه. وهو أمر ١‏ يختلف عن الرؤية 
الوضعية في انها تحيط بوقائع التاريخ بأبعادها الزمنية الثلاثة : الماضي والحاضر 
والمستقيل » وعد ها الرابع الذي يغب کشرا عن ڏذهن الأنسان مھا کان عل 
درجة من اللهاحية والبصيرة والذكاء ... ذلك أا رؤية الذات الالهية التي 
وسعت كل شيء علا والتي صنعت الواقعة التاريخية ووضعتها في مكانها 
امرسوم من خارطة التاريخ البشري والكوني على السواء». 

ويقارن الد كتور عاد الدين «بين الرؤية الوضعية للتاريخ - وهي رؤية 
حدودة تمتد إلى الماضي لتقبس منه وتختار ما يعزز وجهات نظرها المسبقة - 
وبين الرؤية القرآنية التي تحيط بالماضي لكي تكثفه في قواعد وسنن تطرح أمام 
كل باحث في التاريخ يسعى إلى فهمهء وإلى أن يرسم على ضوء هذا الفهم» 
طرائق حياته الحاضرة والمستقبلية » باعتبار أن الأزمان الثلاثة إنما هى وحدة 
(حيوية) تحكمها قوانين واحدة كتلك التي تحكم الحياة سواء بسواء... من 
أجل هذا يغدو (التاريخ) في القران الكرم وحدة زمنية... تتهاوى الجدران 
التي تفصل بين الماضي والحاضر والمستقبل وتتعانق هذه الأزمان الثلاثة عناقا 
مصبريا .... حتى الأرض والسماء» زمن الأرض وزمن السماء قصة الخليقة في 
يوم الحساب تلتقي داثا عند النقطة الحاضرة في عرض القرآن )7 . 

ويخطئ من يظن أن التفسير الاسلامي للتاريخ لا يعدو أن يكون صورة 
من التفسير اللاهوتي الذي ساد التفكير الاوربي في العصر الوسيط لأن 
التفسير اللاهوتي - في تمعليل الدكتور عاد الدين - لا يختلف في منهجه عن 


. التفسير الاسلامي للثاريخ › مصدر سابق» ص۱۳‎ )١( 
.١٤ص المصدر نفسه»‎ )۲( 


1۲۳ 


التفاسير الوضعية الأخرى التي تخطت الإجابة عن سؤال هام حول صلة 
المخلوقات» با فيها الطبيعة والإنسانء خالقها سبحانه وتعالى» ودورها في 
صنع التاريخ وإقامة الحضارات). فأصحاب التفاسير الوضعية والتفسير 
(الميتافيزيقي ) أو اللاهوتي» تخطوا الإجابة على السؤال ومنحوا صفة الفاعلية 
في صنع التاريخ لعامل واحد» أو لعدد من العوامل» ولكنهم وقعوا في أسر 
المذهسية المحدودة والنظرة الذاتية واضطراب التجربة النفسية في عملية 
تقراف والاستقرا: التاريخي » . 


ومن ثم خلص الدكتور عاد الدين خليل إلى أن تفسبر التاريخ البشري 
يجب أن ينبثق عن موقف موضوعي شامل يربط ويوازن ويدرك العلاقة بين 
سائر القم التي تصنع التاريخ» مادية وروحية» طبيعية وغيبية» ولن يعحقق هذا 
بطبيعة الحال إلا في نطاق «الموقف الاسلامي »» حيث لن يستطيع مفكر أو 
ناقد أن يجد أي مال للطعن ضد القم الروحية» إذ هي هنا ليست منفصلة 
عن (المادية) و(العقلية) وهي تعمل بانسجام وتوافق مع سائر القوى الطبيعية 
في تحريك وتوجيه الأحداث التاريخية )" . 

في إطار هذه النظرة الشاملة للإنسان والكون وقصة الخلق ومنذ ذلك 
الوعد بامداية من الله المتمثل في الآية الكرية: #قلنا اهبطرا منها جيعا 
فإما يأتیکم مني هدی فمن تبع هداي فلا خوف عليهم ولا هم 
يحزنون 06 , اصطفى الله سبحانه وتعالى أنبياءه ورسله") من قلب العام 
بفعل مباشر لكي يؤدوا دورهم التاريخي المناسب للمرحلة التي بعثوا فيها... م 


)١(‏ المصدر نفسه. 

(۲) المصدر نفسه» ص١۱۵- .١١‏ 

(۳) المصدر نفسه» ص۷١.‏ 

.٠۸ سورة البقرةء آية‎ )٤( 

(۵) ورسلا قد قصصناهم عليك من قبل ورسلا م نقصصهم عليك وك الله موسی 
تكلم € » سورة النساءء آية ٠١١‏ . 
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جاءت رسالة مد صلى الله عليه وسام آخر حلقة في عملية اللإرسال هذه من 
أجل منح بني آدم الطريق المستقى في حيانهم الدنيا »" ... وهي الحلقة الخاتمة 
التي استكملت كل أسبابها في كتاب الله وسنة نبيه صلى الله عليه وسام لكي 
تبقى إلى يوم البعث صوتا واضحا يقود بني آدم إلى الصراط المستقي ». 


« وكان يرافق هذه النبوات سلسلة من الأفعال المباشرة الأخرى تحىء حينا 
منسجمة مع نواميس الطبيعة وسننها وتنصب حينا أخر بمعزل عن هذه 
النواميس او حترقة إياها فيا سمي بالمعجزات التي كانت تجيء بمثابة (هرة) 
تحرك الإنسان وتسقط عن قلبه وعقله وأحاسيسه جدار (الرين) الذي أحاطه 
به فصده عن الايان الواضح بالله واتباع أنبيائه المرسلين ». 


ويشير الد كتور عباد الدين خليل إلى أهم الملامح الاساسية التي تميز التفسير 
الاسلامي عن سائر التفاسير » قائلا: إنه (أي التفسير الاسلامي) يفرد للبعد 
الغيي» ماضيا وحاضرا ومستقبلاء» مساحات واسعة.... و أخك الوط 
الأساسية للاييانء بل أهمها على الاطلاق» إذ بدونه لن تتحقق أية تربة 
إبمانية ... إيان م ؟.بالله الذي لا تدر كه الأبصار» وبعملية خلقه الدائمة التي 
تند عن إحاطة الإنسان ذي المنافذ الحسية المحدودة والقدرات العقلية النسبية» 
وبوحيه الذي ينقل للبشرية تعالم السماء بواسطة أنبياء الله ورسله 0 . 


فلا غرو أن جاءت أجاث المستشرقين في تفسير التاريخ الاسلامي وأجاث 
فلاسفة التاريخ الغربيين في تفسير التاريخ متسمة بالتخبط لأنها تفتقر إلى البعد 
لإي اني والاإحاطة والشمول الذي يتميز به التفسير الاسلامى. 


. ٠١٠١ص التفسير الاسلامي للتاريخ» مصدر سابق»‎ )١( 
المصدر نفسه.‎ )۲( 

(۳) المصدر نفسهء صض٣١١٠.‏ 

.٠۴٤ص المصدر نفسه»‎ )٤( 


فتاريخ الاسلام هو الحلقة الأخيرة في تاريخ الرسالات الالمية» تحلت فيه 
حكمة الله في اصطفاء خام النبیین کا اصطفی آدم ونوحا وابراهم. إن الله 
اصطفى آدم ونوحا وآل ابراهم وآل عمران على العالمين ٭* ذرية بعصها 
من بعض والله سميع علم)' . وإذ يرفع إبراهم القواعد من البيت 
وإسماعيل ربنا تقبل منا إنك أنت السميع العلم × ربنا واجعلنا مسلمين 
لك ومن ذريتنا أمة مسلمة لك وأرنا مناسكنا وتب عابنا إنك أنت 
التواب الرحم * ربنا وابعث فيهم رسولا منهم يتلو عليهم آياتك 
ويعلمهم الكتاب والحكمة ويزكبهم إنك أنت العزيز الحكم 4 . وتجلت 
فيه خضائص الدعوات التي أيدها الله معجزاته» فكان القرآن الكرم المعجزة 
الكبرى التي اختص بجا الله سبحانه وتعالى رسوله مهدا عليه الصلاة والسلام» 
وكان الاسراء والمعراج وكان مدد المسلمين في بدر بألف من الملائكة مردفين. 

[إذ تستغيثون ربكم فاستجاب لكم أني مَمَدم بألف من الملائكة 
مردفين ٭ وما جعله الله إلا بشرى ولتطمثن به قلوبكم وما النصر إلا 
من عند اللهء إن الله عزيز حكي 4 . واقترنت المعجزة بالإيان وبالجهد 
الي فاستجاب المؤمنون لدعوة الله وانطلقوا يبشرون با في الأفاق: 
ر لقد كانت السعادة أو الشهادة بلورة رائعة للقوة المتحركة الى نبضت با 
اة اة ا كانت الشهادتان رر ةدرائغة العقيدة نغمها وف 
ألق السعادة أو نعم الشهادة كانت تلتحم قوى العرب الداخلية المتوثبة وتنطلق 
عبر الحدود في ثقة واطمئنان... وقد جب الاسلام خصوماتهم... وسا 
بنفوسهم فمنحها قوة الفكر وصفاء العقيدة ورحبة الأمل ١‏ . 

هذا هو التفسير الحقيقي للانطلاقة الاسلامية التي حار في فهمها 


.٠٤١ - ۳۳ سورة آل عمران» الآیتان:؛‎ )١( 

(۲) سورة البقرةء الآیات: ۱۲۷ - ۱۲۸ - .۱١۹‏ 
(۳) سورة الانغالء الآیتان: .٠١ - ٩‏ 

.٠١ص شكري فيصل» حركة الفتح الاسلامي»‎ )٤( 
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املستشرقون. لقد دق عليهم فهم تلك الانطلاقة وقصر فهمهم عن إدراك 
العلاقة بين مهبط الدعوة الاسلامية ونقطة انطلاقها في الجزيرة العربية وبين 
عالمية الرسالة» فحسبوها حدثا داخليا لا يجاوز الحدود الجغرافية للجزيرة 
العربية حتى جاءت أحداث التاريخ لتصحح فهمهم. فقد شرف العرب حقا 
بنبوة خام الأنبياء صلوات الله وسلامه عليه » فحملوا الأمانة وبلغوا الرسالة» 
واستجابت مم شعوب لم تربطها بالعرب اصرة قرابة ولا صلة رحم وابا 
التقت معهم على طريق الاييان فرفعوا راية الاسلام ونافحوا عنها في أحلك 
ظروف الانقسام الداخلي وأعتى غارات الدمار الخارجي التي شهدتها دار 
الاسلام. 


فمن هم هؤلاء الذين لوا الأمانةء بعد العرب؟.. وما دورهم في تاريخ 
الاسلام؟ هذا ما تبيب عنه الصفحات التالية. 


السلاجقة والمالىك: . 

١‏ وسمع سلجوق الخبر» فسار جياعته كلهم ومن يطيعه من دار الحرب إلى 
ديار الاسلام» وسعد بالا يان » ومجاورة المسلمين وازداد حاله علوا وامرة 
وطاعة » . 

هكذا يعرفنا ابن الأثير بمقدم السلاجقة إلى دار الاسلام وسعادتيم 
بالإ يان ومجاورة المسلمين. ولا يضي قرن من الزمان (۲۹٤ه‏ - ۵۵۲م - 
۸م - ۵۷١۱م)‏ حتى يتم توحيد العام الاسلامي في المشرق في ظل دولة 
السلاجقة وملوكها العظام» بعد الانقسام والتحلل الذي أصاب الدولة العباسية 
في هرمها. وفي ذلك يقول الد كتور حسن ابراهيم حسن: « وإلى السلاجقة 


(۱) اہن الأثیر: الکامل في التاریخ» دار صیاد» ہبوٹ ۱۳۹۹م المجلد التاسعم ص٤۷١‏ 
تشير هذه العبارة إلى هجرة سلجوق مع قبيلته من بلا تركستان إلى بخاري حيث دان هو 
وأتباعه بالاسلام وکان ذلك حوالي 7م انظر : أرنولد» الدعوة إلى الأسلام» ص٣٦٤۲‏ . 


۲۱٦۹ 


يرجع الفضل في تجديد قوة الاسلام وإعادة تكوين وحدته السياسية» وهم 
أهمية خاصة في التاريخ لقيام الحروب الصليبية في أيامهم وظهورهم على 
مسرح هذه الحروب» وكذلك ظهور التتار الذين قضوا على الدولة الخوارزمية 
أولا م على الدولة العباسية ». 


لقد دأب بعض الكتاب المعاصرين على السخرية من الشعوب غير العربية 
التي رفعت راية الاسلام خفاقة في وجه الدمار المغولي والغزوة الصليبية › التي 
وصفها أحد المؤرخين بأنها « هجمة استعمارية» قوامها تجار المدن الايطالية 
وجهورياتها »". وكان رأس الرمح في التصدي للغزوة الصليبية نور الدين 
زنكى سليل دولة السلاجقة» الذي زحف على الموصل ووحد سورياء 
وتلقف صلاح الدين الأيوني الراية في مصر فقضى على الدولة الفاطمية ووحّد 
املال الخصيب» والتقت جهود أحفاد سلجوق بقيادة بني أيوب لتحرير بيت 
المقدس في يوليو عام ۱۱۸۷ من قبضة الصليبيين في موقعة حطين. أما تحرير 
الشريط الساحلى السوري بين صور ويافا الذي ظل في قبضة الفرنجة» فقد 
کان موعده مع سلاطين الماليك فيا بعد. 

والدولة السلجوقية» قبل ذلك» هي دولة طغرلبك -٤۲4۹(‏ ١۵٥٤ه)‏ 
وألب أرسلان ٤۵0۵(‏ - ۵٦٤ه)‏ وملکشاه -٤10(‏ ۸0٤ه)‏ وذريتهم» وم 
يكن المسلمون ينظرون إليهم يومئذ بمنظار القوميات الضيقة والنزعات 
العنصرية التي سادت بعض المجتمعاث الاخرى» حن في عصرنا هذاء وإنما 


(۱) حسن ابراهم حسن» اريخ الاسلام السياسيء مكتبة النهضة المصرية» الطبعة الأرلى 
4مم‘ ج٤»‏ صا . 

(۲) ملا الفجر الكاذب» ص٤١٠ء‏ ولويس عوض» تاريخ الفكر المصري الحديث» كتاب 
الملال» ابریل ۱۹۹۹م »> ص۴۳٠‏ . 

B. Lewis, The Arabs in History, p. 150. (۳) 

)٤(‏ قال عله ابن خلکان: انه استولى على بقية بلاد الشام من جاة وبعليك وافتتح من بلاد 
الروم عدة حصون ومن بلاد الفرنج حارم وکان ملکا عادلا زاهدا عاہدا ورعا مستمسکا 
بالشريعة مجاهدا في سبيل الله »» الوفيات» ج۵» ص٤۱۸‏ - ۱۸۵ . 
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کانوا يدينون فم بالولاء باعتبارهم سلاطين الاسلام الذائدين عنه والمنفذين 
لشرع الله . 

ويحدثنا ابن الأثير عن عودة طغرلبك الى بغداد عام ٤٤۹‏ ه بعد قضائه 
على بعض المتمردين» ولقائه مع الخليفة العباسي» القائم -٤۲۲(‏ 1۷٤ه).‏ 

« وجلس الخلىفة يوم الست لخمس بقن من ذڏي القعدة جلوسا عاما» 
وحضر السلطان (أي طغرلبك) في المساء وأصحابه... والخليفة على سرير 
عال من الارض خر سبعة أذرع وعلىه بردة الى صل الله عليه وسام وبیده 
القضيب والخيزران... واجلس (أي السلطان) على كرسي» فقال لرئيس 
الرؤساء قل له إن أمير المؤمئين شاكر لسعيك» حامد لفعلك» مستأنس 
بقربك وقد ولاك میم ما ولاه الله من بلاده» ورد علبك مراعاة عباده» 
فاتق الله فما ولاك» واعرف نعمته عليك في ذلك واجتهد في نشر العدل 
وكف الظام وإصلاح الرعية.... وخاطبه الخليفة بلك المشرق وا مغرب وأعطى 
العهد »7 . 

وهكذا جع طغرلبك - کا قال الد کتور حسن ابراهيم حسن - بين تاجي 
العرب والعجم . وقد وصفه صاحب (الوفياٽت) بقوله : 

« وكان طغرلبك حلا كريا محافظا على الصلوات الخمس في أوقاتها . 
جماعة» وكان يصوم الأثنين والخميس ويكثر الصدقات ويبنى المساجد ويقول: 
« استحي من الله سبحانه وتعالى أن أبنى لي دارا ولا ا إل جانىها 
مسیجدا ٠‏ . وکان کشر التهجد والتعسد " ». 

وخلال تسع وعشرين عاما من حكم خليفتيه ألب أرسلان وملكشاه» 
امتدت دولة الاسلام إلى : و جع بلاد ما وراء النهر وبلاد الباطلة وباب 


(۱) ابن الأثیر» مصدر سابق» ج۹» ص1۳۳ 1۳٤‏ . 
( ۲( ابن خلکان › الوفيات» مصدر سابق › ج۰0 ص11 . 
(۳) حسن ابراهم حسن » تاریخ الاسلام» مصدر سابق» ص۲۰ . 


۲1۸ 


الأبواب والروم وديار بكر والجزيرة (أي العراق) والشام. وخطب له 
(ملكشاه) على جيع منابر الاسلام سوى بلاد المغرب ». وني إيجاز لخص ابن 
خلكان حدود دولة الاسلام السلجوقية أنها امتدت «من أقصى بلاد الترك 
(الصين) إلى بيت المقدس طولا» ومن القسطنطينية إلى بلاد الخرز وجر اهند 
عرضا... ومَلَّك (أي ملكشاه) ما ل ييلكه أحد من ملوك الاسلام بعد 
الخلفاء المتقدمين ب0 

ويجدثنا ابن الأثير عن ألب أرسلانء والد ملكشاه بانه «١‏ كان كريا 
عادلا » عاقلا كثير الدعاء بدوام ما أنعم الله به عليه» لا يسمع السعايات.. 
, ودان له العالم» وبجق قيل له سلطان العام .... وكان يكثر الصدقة» ولم يكن 
في جمیع بلاده جناية ولا مصادرة وكان كثيرا ما يقرأ عليه تواريخ الملوك 
وآداجهم وأحكام الشريعة . ولا اشتهر بين الملوك بحسن سبرته وحافظته على 
عهوده» أذعنوا له بالطاعة والموافقة بعد الامتناع» وحضروا عنده من أقاصي 
النهر إلى أقصى الشام وكان شديد العناية بكف الجند عن أموال الرعية "٠‏ . 
وكان صارما على من يسطو على مال الآخرين » ١‏ فارتدع الناس عن التعرض 
إلى مال غيرهم ». 

ولم يتحقق هذا الاتساع المذهل لدولة السلاجقة» معزل عن الاستقرار 
السياسي والازدهار الاقتصادي» وإشاعة الأمن والطمأنينة والعدل وسبادة 
الشريعة» وتأسيس دور العلم» فكانت دولتهم بجق «دولة الإيان والعام». 

وقد وصف ابن خلكان» ملكشاه بأنه « احسن الملوك سيرة حتى كل يلقب 
بالسلطان العادل» وكان منصورا في الحروب ومغرما بالعائر » فحفر كثيرا من 
الأنهار وعمر على كثير من البلدان الاسوار وأنشأً في المفاوز رباطات وقناطر » 


. ۲۸٤ص الوفبات) المصدر نفسه»‎ )١( 
.۷۵ -۷٤ص‎ ٠٠ج ابن الائيرء الکامل» مصدر سابق‎ )۲( 
المصدر نفسه.‎ )۳( 


۲1۹ 


وهو الذي عمر جامع السلطان ببغداد وصنع بطريق مكة مصانع وغرم عليها 
أموالا كثيرة خارجة عن الحصر وأبطل المكوس والخفارات في جيع البلاد... 
وكانت السبل في أيامه ساكنة والمخاوف آمنة » تسير القوافل من وراء النهر إلى 
أقصى الشام وليس معها خفير» ويسافر الواحد والاثنان من غير خوف ولا 
ر ١‏ 

وهذا ما يسمى بلغة العصر» التدمية الاقتصادية والاجتاعية» لأن عصر 
السلاجقة لم يكن عصر عمران واستقرار سياسي فحسب وانما كان - إلى 
جانب ذلك - عصر المسجد والمدرسة والعلم» وعصر المناظرة والحوار الفكري»› 
عصر إحياء العلوم ورعاية الفنون المعمارية"» فعمرت بغداد بالعلاء وطلاب 
العام وارتفعت منارة المدرسة المستنصرية التي نهل منها الدارسون على المذاهب 
الفقهية الاربعة» وارتبط بناء المساجد ببناء المدارس» وزينت جدران المباي 
بالفسيفساء الخزفية واستعملت الكتابة الكوفية المزهرية . 


وكان درة علاء العصر الامام أبا حامد ممد بن ممد بن أحد الغزالي 
الملقب حجة الاسلام 0١(‏ - 0۰۵ه)» الذي فوض إليه « نظام املك » 
وزير السلطان ملكشاه» « تدريس مدرسته النظامية بمدينة بغداد سنة ٤۸٤ه‏ 
فجاءها وباشر القاء الدروس با ٠‏ . وقد أسس نظام الملك مدرسة أخرى في 
نيسابور عرفت - كمدرسة بغداد - بالمدرسة النظامية» وكأن ملكشاه مولعا 
بدراسة الفلك وشجع العلوم الديئية والعقلية . 


وکان نظام املك منقطعا للعبادة. يؤدي الصلوات في اوقاتهاء اذ كان 
يأمر مۇذنهە ,بالصلاة اذا حان وقتها وینیهه» اذا حان وقت الاذان. کا اسقط 


۵ ۲۸٤ص‎ » ابن خلكانء المصدر نفسه» ج۵‎ )١( 

(۲) أنور الرفاعي» الاسلام في حضارته ونظمه» دار الفکر ۱۹۷۳م ص۳۹۷. 
(۳) المصدر نفسهء ص۳۹۷ ۳۹۸. ۱4) 

١ . ۲۱۷ ص‎ » ٤ ابن خلکان» الوفیات» ج‎ )٤( 

(۵) حسن ابراهم حسن» تاريخ الاسلام» مصدر سابق» ص٠۳.‏ 


° 


الكوس والضرائب» وكان مالا نحو الزهد والتقشف في نهاية حياته» وقد 
تلد لر اة لالب رشان وملکشاه نحوا من ثلاثین عاما ۲ وقد اغتیل نظام 
املك على أيدي «الحشاشين» اتباع الحسن بن الصباح» الذين كانوا يعرفون 
بالباطنية وهم من الفرق الضالة التي حاربتها الدولة السلجوقية حاية للعقيدة 
الاسلامية» مثلا تصدى الإمام الغزالي لوثنية الفلسفة اليونانية وتطهير الفكر 
الاسلامي من لونتها. 

لقد سعد السلاجقة حقا بالإييان فحملوا راية الاسلام في احلك ساعات 
الملحن» فأعادوا للمسلمين وحدتهم وللعقيدة نقاءها وللفكر وقدته» ولدار 
الاسلام منعتها. م دار الزمان» وابتلى المسلمون مرة اخرى»ء وقد ذهيت دولة 
بني سلجوق» ولاحت في الافق نذر غارة اخرى» لم يعرف تاريخ الاسلام ها 
مثيلا » عندما « انسابت جيوش جنكيزخان انسياب الثلوج من قن الجبال 
واكتسحت في طريقها المراكز الاسلامية وأتت على ما كان من مدنية وثقافية» 
تاركين وراءهم من تلك البلاد صحراوات خالية واطلالا دارسة ب . 


وقاد هولاكو جحافل الدمار المغولي"ء متجهة صوب بغداد» بعد ان 
عاثت فسادا في مدينة بخارى الي اشتهرت برجال العام والورع› فاتخذ المغول 
من مساجدها المقدسة اصطبلات لخيومم ومزقوا المصاحف ووطئوها بدوابم 
وسبوا من نجا من اهلها من القتل واضحت رمادا تذروه الرياح. وفعلوا مثشل 
ذلك بمدينتي سمرقند وبلخ وغيرها من امهات مدن آسيا الوسطى التي كانت 
فخر الحضارة الاسلامية ومواطن الأولياء وكعبة العلوم »). 


.٠۳١ص امصدر نفسه»‎ )١( 

(۲) توماس أرنولد. الدعوة إلى الاسلام» ص۸٤۲- .۲١۹‏ 

(۳) «في جيع الفتوحات المغولية» كان الفاتحون يسمون التتر في كل مكان نزلوا فيه»» حسن 
ابراه حسن» (تاريخ الاسلام ج ٤‏ » ص ۱۳ )» وقدر عدد جيش هولا كو بمايزيد على ماية 
الف (ارنولد الدعوة إلى الاسلام» ص۹٤۳).‏ 

)٤(‏ ارنولد المصدر نفسه. 


۲۲١ 


وكان مصير بغداد دار الخلافة الاسلامية» اشد قسوة حت اوشك ابن 
الأثير ان يعرض عن وصف الغارة» قائلا: « فمن الذي يسهل عليه ان يكتب 
نعي الاسلام والمسلمين ٠ء‏ م وصفها بأنها الحادثة العظمى والمصيبة الكبرى 
التي عقمت الايام والليالي عن مثلها". فدمرت بغداد وقتل خليفة المسلمين» 
لمستعصم بالله كا قتل كثير من العلاء والادباء وابيدت الآلاف من الكتب 
القيمة والمخطوطات النادرة» وم الغزاة صوب سوريا ومصر فاجتاحوا حلب 
« وغدروا بأهلها وخربوا جميع سور البلد وجوامعها ومساجدها وبساتینها حت 
عادت موحشة 7 . 

وكان ذلك في صفر 10۸ ه. م ١‏ وصلت التتار إلى دمشق في سبع عشر 
ربيع الاول.. وبلغت غاراتيم إلى غزة وبلد الخليل - غم فقتلوا 
الرجال وسبوا النساء والصبيان واستاقوا من الاسرى والأبقار والأغنام 
والمواشي شيعا كثيراً ٠‏ . ومن مشارف غزة وبيت جبريل والخليل» خاطب 
هولاكو أهل عضر في رسالة بعت ها الهم جاء فيها: 

١‏ من ملك الوك شرقا وغرباء الخان الأعظم... انا نحن جند الله في 
ارضه» خلقنا من سخطه وسلطنا على من حل به غضبه فلكم ججميع البلاد 
معتبر وعن عزمنا مزدجر» فاتعظوا بغيرك واسلموا إلينا امرم... فنحن لا 
نرحم من بكى ولا نرق لمن اشتكى» وقد سمعتم أننا فتحنا البلاد وطهرنا 
الارن من الفساد وقتلنا معظم العباد .. ° . 


کان هولا کو يعيش - غداة إنفاذ هذا الانذار - اسعد لحظات انتصاراته» 


(۱( المصدر نفسه, 

(۲) ابن الأثیړء الکاملء ج۰۱۲ ص۳٣٤۲- ۲٤١١‏ (وأرنولد» ص١٠۲٠).‏ 

(۳) للمقريزي› السلوك لمعرفة دول الملوكء مطبعة دار الکتب» ج۲» ص4۱۹- ٤۲۵١‏ . 
)٤(‏ ابو المحاسن» النجوم الزاهرة» ج۷» ص١۷.‏ 

EYA cETY eT المقريزي السلوك‎ )۵( 


۲۲۲ 


فا بقي له من داز الاسلام غير مصر والحجاز والیمن). وقد د کت جیوشه 
بغداد دكا» واجتاحت الشام بأسرها إلى حدود الديار المصرية. ووصف ابو 
الحاسن (اہن تغری بردی) جیش ھولاکو بأنہم: « خلق لا بحصیهم الا ال 
تعالى من المغل والكرج والعجم وغيرهم ولم يكن حين قدومهم على بلاد 
لمن من نة نة عش اوسقائة إلى هذه الة ( اي عة ۹0۷ ه) بلقا 
عسكر إلا فلوه» وما قصدوا إقلها الا فتحوه ولا عسكرا إلا هزموه . 

فمن هم حکام مصر الذين واجهوا هذا الخطر الداهمء رتلقوا انذار 
هولا كو بالويل والثبور وعظائم الامور؟... وكيف استجابوا هذا التحدي؟ 
وما عدتهم للقاء هذا الطوفان الوثني الطاغي؟ 

تلك ملحمة من أعظم ملاحم التاريخ الخالدة التي تجلت فيها قوة العقيدة 
الاسلامية كا تجلى فيها استشهاد سلاطين الماليك في سبيل الدفاع عن 
الاسلام» عندما صرخ المظفر «قطز» باعل صوته: «وا إسلاماه... وا 
إسلاماه » وهو يقود المحركة بنفسه ضد جحافل هولاكو وء قطز» هذا هو 
حا مصر الذي رد على إنذار هولاكو ولقن التتار - في عين جالوت - درسا 
لل ينسوه ما بقيت فلوم على قيد الحياة. ولنفسح المجال للمؤرخين الذين 
شهدوا اللحمة وعاضروا الأحذاث» لصفو لا ها حدث: 

١‏ كل ذلك - والمتحدث هنا صاحب النجوم الزاهرة - والسلطان المظفر 
قطز » سلطان مصر يتهيأً للقاء التتار . فلا اجتمعت العساكر الاسلامية بالديار 
الصرية القى الله تعالى في قلب الملك المظفر قطر الخروج لقتاهم» بعد ان 


. ابو المحاسن النجوم الزاهرةء ج۷» ص۷۸‎ )١( 

(۲) المصدر نفسه» ص٤۷-‏ ۷۸. 

(۳) « كان المغول يعبدون عددا سن الأآهة المنحطةء والحيوانات الشريرة.ء ويسجدرن للشمس 
عند طلوعها» ويعبدون ارواح اجدادهم .٠‏ انظر: حسن ابراهم حسن. تاريخ الاسلام 
ج٤‏ ص۱۳۳ وتوماس ارنولد. الدعوة. ص۲۵۱ 


EY 


كانت القلوتة قد اس من اضر غل الققار ا" 

وقبل ان يتوجه قطز الى سوريا» « جع القضاة والفقهاء والأعيان لمشاورتهم 
فا يعتمد عليه في أمر التتار وان يؤخذ من الناس ما يستعان به على جهادهم 
فحضروا - أي العلاء - في دار السلطنة بقلعة الجبل وحضر الشيخ عز الدين 
ابن عبد السلام والقاضي بدر الدين السنجاري قاضي الديار المصرية وغيرهما 
من العلهاء .. وأفاضوا في الحديث» فكان الاعتاد على ما يقوله (العز) ابن 
عبد السلام وخلاصة ما قال: انه اذا طرق العدو بلاد الاسلام وجب على 
العام قتاهم وجاز لكم ان تأخذوا من الرعية ما تستعينون به على جهادج 
بشرط الا يبقى في بيت الال شيء» وتبيعوا مالكم من الحوائص المذهبة 
والآلات النفيسة ويقتصر كل الجند على مركوبه وسلاحه ويتساووا هم 
والعامة. واما اخذ الأموال من العامة مع بقائها في أيدي الجند من الأموال 
والآلات فلا) . 


ونفذ قطزء ما أشار به العلاء. ثم جع قطز الامراء» وأمر بالمسير - أي 
إلى جهاد التتار - والأمراء غير راضين بالخروج كراهة في لقاء التتار» فلا 
کان يوم الاثنين خامس عشر شعبان خرج الملك المظفر قطز بجمع عسكر 
مصر ... ونودي في القاهرة ومصر وسائر اقلم مصر بالخروج إلى الجهاد في 
سبيل الله ونصرة لدين رسول الله صلل الله عليه وسام... وخاطب قطر 
الامراء: 

١يا‏ أمراء المسلمين لكم زمان تأكلون أموال بيت الال وانتم للغراة 
كارهون» وأنا متوجه» فمن اختار الجهاد يصحبني ومن لم يختر ذلك يرجم 
إلى بيته » فان الله مطلع عليه » وخطيئة حري المسلمين في رقاب المتأخرين ). 


.۷۸ ابو المحاسن» المصدر نفسهء ص۷۷‎ )١( 
.۷۳ المصدر نفسه» ص۷۲-‎ )۲( 
. ٤۲۹ص المقريزي» السلوك. ج۲‎ )۳( 


ولا جاء الليل ركب السلطان وقال لأمرائه : انا القى التتار بنفضسى» فلا 
رأى الامراء مسير السلطان ساروا على كره... ثم جعهم وحضهم على قتال 
التتار وحثهم على استنقاذ الشام من التتر ونصرة الاسلام وحذرهم عقوبة الله» 
فضجوا بالبكاء وتحالفوا على الجهاد في قتال التتر ودفعهم عن البلاد ». 

والتقى الجمعان يوم الجمعة الخامس والعشرين من شهر رمضان» ١‏ بعين 
جالوت ». «١‏ ووقع المصاف بينهم في اليوم المذكور وتقاتلا قتالا شديدا لم ير 
مثله . .. وانكسرت ميسرة المسلمين كسرة شنيعة» فحمل الملك المظفر رحه 
الله نفسه في طائفة من عساكره... واقتحم القتال وباشر ذلك بنفسه وأبلى في 
ذلك اليوم بلاء حسنا». وفي رواية المقريزي: 


« فعندما اصطدم العسكران» اضطرب جناح عسكر السلطان وانتفض 
طرف منه» فألقى الملك المظفر عند ذلك خوذته عن رأسه إلى الأرض 
وصرخ بأعلى صوته: واإسلاماه! وحل بنفسه ومن معه حلة صادقة» فأيده 
الله بنصره وقتل كتبغا مقدم التتر وانهزم باقيهم... فرجع التتار ( كرة 
اخرى) وصافوا مصافا آخر اعظم من الأول... وقد تزلزل المسلمون زلرالا 
شديدا» فصرخ السلطان صرخة عظيمة سمعه معظم العسكر وهو يقول: 
واإسلاماه ثلاث مرات» يا الله انصر عبدك قطز على التتار »» فلا انكسر التتار 
الكسرة الثانية نزل السلطان عن فرسه» ومرغ وجهه في الأرض وقبّلها وصلى 
رکعتين شكرا لله تعالى ثم ركب... واستولى على الشام كلها إل حد 
مصر ۲ . 

وهكذا رد سلطان الماليك» بل سلطان المسلمينء التتار على اعقاہم 
خائبين» ١‏ حتى نصر الله الاسلام وأعزه وانكسرت التتار وولوا الأدبار على 


(۱) المصدر نضه» ص۲۹٤ ,٤۳١‏ 
(۲) ابو المحاسن» مصدر سابق ص۷۹. 
)۳( المقريزي ۽ السلوك مصدر سابق ص۴۳۱٤ .٤٣٣۳‏ 


۲۵ 


اقح وجه» بعد ان قتل معظم اعیانہم ۲ 
ووصف قطز بأنه « کان بطلا شجاعا مقداما حازما حسن التدبير » يرجم 
إلى دين واسلام وخير وله اليد البيضاء في جهاد التتار فعوض الله شبابه بالجنة 


ورضی عله 0( . 


وتلك اول مرة بهزم فيها التتار وتكسر شوكتهم منذ خروجهم من 
ديارهم» ولكنهم ظلوا - من وقت لآخر - اجون سوريا فتصدى فم الظاهر 
بيبرس الذي ولي السلطنة بعد قطزء في ذي القعدة 10۸ ه - ۰٠۲٠م‏ فقام 
برد هجات التتار ومواصلة تحرير ساحل الشام من بقايا الصليبيين» ففتح 
انطاكية واعقبه الاشرف صلاح الدين الذي فنح عكا". وحررها من 
الصليبيين في اليوم السابع عشر من جادى الآخرة عام ٠۸٦٠ه»‏ وكان 
الفرنج استولوا عليها من صلاح الدين الأبولي عام 0۸۷ « ولا فتحت 
عكا القى الله تعالى الرعب في قلوب لرنج الذين بساحل الشام فاخلوا صيدا 
وبيروت وتسلمها الشجاعي ( 

وقد لخص ابن خلكان ما قام به السلطان بيبروس» قي تعقب فلول التتار 
بقوله : « وكان - أي السلطان الملك الظاهر بيبروس - ملكا عالي الهمة شديد 
البأس لم نر في هذا الزمان ملكا مثله في عزمه وهمته وشجاعته وفتح من 
حصون الفرنج (أي الصليبيين) والاسماعيلية (الباطنية) ما أعيا من تقدمه من 


ومو 


ملوك الاسلام وذلك في مدة ملکته و کسر التتر دفعات آخرها ا ا 


(۱) ابو المحاسن» المصدر نفسه» ص۷۹. 
(۲) المصدر نفسه» ص٤۸.‏ 
(۴) وصف المستشرق ستانلي لين بول عودة عكا إلى دار الاسلام أنه حدث «وضع حدا لحوار 
العام ( = «The debate of the world was closed»: S.Lane Pool, Egypt in Middle Ages.‏ 
Methuen and Co. Itd. London, 1925, p. 287.‏ 
)٤(‏ ابو الفداء المختصر في اخبار البشر » المطبعة الحسينية» الطبعة الالء ج٤»‏ ص۹ ۲۵. 
)۵٥(‏ المصدر نفسه. 


۲۳٢ 


خمس وسبعين وستائة جدود بلاد الروم . 

على أن إحياء الخلافة الاسلامية في القاهرة - بعد أن قضى عليها المغول في 
بغداد - کان من أهم أعال الظاهر بيبرس الخالدةء فقد رأى بثاقب بصره 
وغيرته على الاسلام أن يقيل الخلافة من عثرتها الدامية التي لحقتها على يد 
هولا کو وجنوده )7 . 

وقد خاض المؤرخون ف هذا الموضوع با ا يتسم امقام لذکره ولکن ما 
يمنا أن بعضهم قلل من أهمية هذا الحدث التاريغي جحجة أن الخلافة التي 
أحياها بيبرس في القاهرة لم تكن سوى شبح للخلافة العباسية» بمعنى ان 
الخليفة كان «دمبة يوجهها السلطان »' . 

وقال المعتدلون منهم ان بييرس فعل ذلك ليظهر أمام العام الاسلامي 
بمظهر الحامى للخلافة . 

ولكن المصادر الاسلامية التى أرخت هذا الحدث العظي تقول ان فراغا 
دستوریا قد حدث ف العام الاسلامي عام ۵٦‏ ٦ھ‏ سقو ط بغداد في يدي 
التتار وقتل الخليفة العباسي» او lL‏ عبر عله ابن خلدون بقوله : 
عطلا باقطار الارض »ء او كا جاء في قول الي المحاسن ان سنة تسع 
وخسن ( أي ۹ه) دخلت « ولیس للمسلمن خليفة )7" . 


(۱) وفیات الاعیان» مصدر سابق: 

(۲) احد تار العبادي» قيام دولة الماليك الاولى في مصر والشام» مؤسسة شباب الجامعة» 
الاسكندرية» ۱۹۸۲م ص۱۸۰ . 

(۴۳) علي ابراهيم حسن» دراسات في تاريخ الماليك البحرية» ص٠٤۲‏ . 

. احد جختار» مصدر سابق» ص۱۸۰‎ )٤( 

(۵) ابن خلدون» العبر ۱۳۹۱ھ - ۱۹۷۱م» ج۵ ص۳۸۳۲. 

. ٠٠١ النجوم الزاهرة» ص‎ )٦( 


¥ 


كان طبيعيا » اذن» ان يكون احياء الخلافة في القاهرة - بعد هزية التتار 
- واجب المسلمين الأولء وقد كان إحساسهم عميقا بالفراغ الذي نم عن 
تقويض الخلافة في بغداد » ونلمس في احتفاء مصر بقدوم الخليفة العباسي اليها 
(وهو ابو القاسم امد ابن امير المؤمنين) في شهر رجب عام 10٩‏ ه- 
١ه‏ دليلا قويا على أن الأمر أخطر من ان يكون عرضا قريباء فا 
كان سلاطين الماليك» بعد انقاذهم العام الاسلامي» بل الحضارة الانسانة 
من هجمة التتار » في حاجة إلى إثبات جدارتيم بقيادة العام الاسلامي » وبين 
ظهرانيهم من أهل العام والورع والشجاعة في الحق أمثال العز بن عبد السلام. 

ومن اروع المشاهد التي سجلها الإمام السيوطي» بيعة الخليفة العباسي التي 
تمت في القاهرة بعد قدومه إليهاء حيث قال ان استقبال الخليفة: « كان يوما 
مشهودا» خرج فيه السلطان (أي الظاهر بيبرس) للقائه ومعه القاضي تاج 
الدين والوزير والعلاء والأعيان والشهود والمؤذنون... وخرج (ايضا) اليهود 
بتوراتهم والنصارى بأنجيلهم ودخل (أي الخليفة) من باب النصر بأبهة 
عظيمة ». « وكان أول من ٻايعه » شيخ الاسلام عز الدين بن عبد السلام ثم 
املك الظاهر ب" . 


و كانت البيعة: ١‏ على العمل بکتاب الله وسنة رسوله ( صل الله عليه وسام) 
وعلى الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر والجهاد في سبيل الله » واخذ اموال الله 
جقها وصرفها في مستحقها ‏ . 


)١(‏ في رأي الدكتور أحد نختار العبادي» أن موقعة عين جالوت كانت أقوى أثرا في تاريخ 
البشرية من واقعة « المارن» في الحرب العالمية الأولى ومن «العلمين » في الحرب العالمية الثانية 
لأن انتصار المغول في اعين جالوت - إذا قدر همم ذلك - كان يعني القضاء المبرم على 
الحضارة الشرقية والغربية معا. - مصدر سابق» ص۹٦١‏ . 

(۲) جلال الدين السيوطي» حسن المحاضرة» مطبعة ادارة الوطن بمصر ۲۹۹١ء‏ جا 
ص0۲ . 

(۳) المصدر نفسه. 

. المصدر نفسه» ص0۸‎ )٤( 


۲۲۸ 


وقال ابن خلدون: ١مم‏ بایع له الناس على طبقاتهم » وکتب (أي بیبرس) 
الى النواحي بأخذ البيعة له والخطبة على المنابر ونقش اسمه في السكة (النقود) 
ولقٻب المستنصر وأشهد هو حينئذٍ اللا بتفويض الأمر للظاهر (أي بيبرس) 
والخروج له عن العهد... ثم خطب هذا الخليفة يوم الجمعة وخشع في منبره 
فأبكى الناس وصلى وانصرفوا إلى مناز . 

وظلت الخلافة قائمة بعد احيائها في القاهرة عام ٩1۵ه‏ (۱١١١٠م)ء‏ 
وانتقاها إلى الآستانة» حتى قضت عليها جعية الاتحاد رالترقي عام ۱۹۰۹ م» 
واسقط کال أتاتورك اسمها عام ۱۹۲٤‏ م. 


غير أن عصر الماليك لم يكن عصر الانتصار على التتار والفرنج فحسب 
ولا عصر إحياء الخلافة وحدهاء وانما كان - إلى جانب ذلك - عصر البناء 
والتشييد"» وعهد حركة فكرية ناشطةء فهو عصر شيخ الاسلام ابن تيمية 
(٠1٦ه‏ - ۷۲۸ه) وابن قم الجوزية» وعصر ابن خلدون» الذي تولى 
القضاء والتدريس في مصر اثر قدومه إليها في رمضان سنة ۵۷۸٤‏ 
(۱۳۸۲م)» «فاقبل الناس عليه واعجبوا به ۲)» وظل ابن خلدون في 
القاهرة الممل و كية نحو أربعة وعشرين عاما يفيض على مصر من علمه الغزير 
حتی توفي ودفن فیها عام ۸۰۸ه (٦١١۱م)»‏ وكائت «القاهرة - كا يقول 
الدكتور وافي - يوئ موئل التفكير الاسلامي في المشرق والمغرب وكان 
لسلاطينها الماليك شهرة واسعة لي حاية العلوم والفنون في المدارس التي 


(۱) اہن خلدون» العبر» مصدر سابق» ص۳۸۲. 

(۲) امتاز عهد الماليك البحرية خاصة بالعمران لي مصر والشام وبئاء ما خربه التتار » وتأسيس 
امساجد والمدارس. والتفنن في بناء الدور والمساكن بالأشكال المندسية المتنوعة. ائظر عمر 
فروځ» مصدر سابق» ص۵4۹ . 

(۳) عمر فروخ» تاريخ الفكر العرلي» مصدر سابق» ص00۸ . 

)4( تمهيد لقدمة ابن خلدرن» مقدمة ابن خلدون» تحقيق على عبد الواحسد وافي» دار نهضة 
مصر للطبع .والنشر » الفجالةء القاهرة» ج١‏ الطبعة الثالفة ص۸۷. 


۲۹ 


أنشأوها وفي الجامع الأزهر... وان المجتمع المصري كان يعرف الكثير عن 
شخصيته وسيرته وعن جوئه الاجتاعية والتاريية ولا سا مقدمته الشهيرة التي 
اعجبت دوائر. العم والتفكير والأدب في القاهرة بطرافتها وجدتما وروعة 
مباحثها وما تنطوي عليه من ابتکار في شئون الاجتاع. 


وعصر الماليك هو عصر العز بن عبد السلام وابن خلكان والمقريزي 
وابن تغري بردي وابن منظور» وعصر النويري وألي الفدا والإمام الذهي 
(توفي ۸٤۷ه‏ - ۷١٤۳٠م)‏ وشهاب الدين المقدسي» والقزويني » وابن النفيس 
(ولد في 1۰۷ھ ۔ 1م( وان الي أصيبعة الطبيبين الشهبرين . 


ويعنينا من هذا العرض الموجز ان نوضح ان السلاجقة والأيوبيين والماليك 
- ومن بعدهم الاتراك العثانيين - جلوا رسالة الاسلام بعد العرب» فذادوا 
عن العقيدة وأحيوا السنة» وقضوا على التيارات الفكرية الضالة التق تمثلت 
في بدع الباطنية ووئنية الفلسفة الاغريقية” ...» ودرأوا الأخطار الخارجية التي 
احدقت بالاسلام (المغول والصليبيين) وانطلقوا بالدعوة الاسلامية نحو آفاق 
جديدة لم يتيسر للعرب ارتيادها من قبل» فكان بلاء هذه الشعوب في نصرة 
دين الله دليلا ساطعا وحجة دامغة تاوت أمامها دعاوى الذين توهموا أو ما 
زالوا يتوهمون أن الدعوة الاسلامية حركة أفرزتها صحراء العرب» وتوجة 
٠‏ عرقي محدود» وعقيدة محلية صاغتها ظروف الجزيرة العربية» وغذتها تيارات 
و وافدة» وحددت وجهتها مطامع دنيوية فائية!! أو الذين ما زالوا 


. ۸٦ص .علي عبد الواحد واي المصدر نفسه»‎ )١( 

(۲) قضى السلاجقة على دولة بي بويه الشيعية في العراق» كا أزال الأيوبيون الدولة الفاطمية 
في مصر. 

(۴) انظر الغزالي» تبافت الفلاسفة والمنقذ من الضلال» وابن تيمية:. جوع الفتاوى» المجلد 
التاسع ؛ مختصر نصيحة اهل الايمان في الرد على منطق الیونان» ص۸۲- ٠٠۵‏ وابن 
خلدون» المقدمة: ء فصل في ابطال الغلسفة وفساد منتحليها ٠‏ » مصدر سابق. 


۳۰ 


يزعمون ان العقيدة الدينية مرحلة من مراحل تطور الفكر البشري يكن 
تجاوزها ... مرحلة الغيبيات التي لا تلبث أن تفسح الطريق للمرحلة العلمية» 
او أنها (أي العقيدة) نتاج وسائل الانتاج» تتبدل وتتغير تبعا لا يعتري تلك 
الوسائل من تبدل وتغيير» بدءا بمرحلة الملكية المشاعة إلى طور الاقطاع» 
فالبر جوازية » ومرحلة الرأسمالية» وصولا إلى المجتمع الذي تزول فيه الطبقات 
وينتهي بقدمه الصراع الطبقي ومن مم تؤول العقائد والقي التي ارتبطت بذلك 
الصراع خلال تاريخ البشرية لتفسح المجال للقي والمعتقدات الجديدة!! 
| - العرب والخلافة العثانية: 

جاء في دائرة المعارف البريطانية : ان القومية فكرة حديثة م تبلغ مرتبة 
الاعتراف بها - باعتبارها عاطفة توجه حياة الفرد والمجتمع الا في نهاية 
القرن الثامن عشر الميلادي» وانها لم تنتشر في غرلي اوربا إلا في مطلع القرن 
التاسع عشر » ومنها انداحت الى شرقي اوربا في النصف الثاني من ذلك 
القرن» ولكنها - اي القومية - لم تتسرب إلى البلاد الافريقية والاسيوية 
(ومنها الوطن العرلي) إلا في مطلع القرن العشرين . 

وعلى الرغم من ذلك نجد أحد الكتاب العرب يتحدث عن ظهور حركة 
قومية في العراق في القرن الهمجري الاول» ويعنى بها حركة المختار الثقفي 
ومن تبعه من السبئية والكيسانية» على نحو ما سلفت الإشارة إليه.. وإذا 
افترضنا ان لويس عوض کان جادا فا يقول» فان ذلك يعن ان فكرة 
القومية ليست جديدة كا يزعم علاء الغرب واا عرفت في العراق والشام 
منذ صدر الاسلام. ولا سبيل إلى الخروج من هذا الأزق الا ان نفترض أن 
الد كتور لويس عوض انما يسعى إلى تطبيق فكرة حديثة بأثر رجعي او ان 
تکون نظرته كشفا علميا جديدا مجعلنا نعيد النظر في كل ما كتب عن 


Encyc. Brit. (Mac) 1978, vol, 21, Art. Nationalism. ۰ (۱( 


(۲( لويس عوض › مقدمة في فقه اللغة» مصدر سابق » ص1۲ . 


۳ 


ظاهرة القوميات ونشوئها. وقد يجد الدكتور لويس عوض عذرا في أن 
لهاوزن سبقه إلى هذا الكشف عندما تحدث عن الشيعة والخوارج وأهل الشام 
وأهل العراق وعن الدولة الاسلامية في المدينة المنورة التي اضفى عليها صفة 
« القومىة » والثيوقراطة معا, 

ولا مراء في أن العلماء المستشرقين بذلوا جهدا كبيراء في دراسة الاسلام 
واللغة العربية »> وتحرير المخطوطات وتحقيقها ونشرهاء وتيسير مادة البحث 
للدارسين. ولكن تصديم لكتابة التاريخ الاسلامي - من منطق نظرتيم إلى 
الاسلام - يكشف عن بعض الافتراضات الخاطئة التي بثوها في مؤلفاتهم» 
ونالت حظا من الذيوع والتواتر حتى غدت من المسلات عند بعض الباحثن 
والكتاب في العام العرلي والاسلامي. وهذا لا يقدح في جهد بعض المحققين) 
منهم الذين تصدوا لنفي ما ورد في تلك المؤلفات من دعاوى منافية للحقائق 


التاريخية . 


ومن المزاعم التي حظيت برواج عظم» موقف العرب من دولة الخلافة 
العثانية في نهاية القرن التاسع عشر وحت سقوط الخلافة بعد الحرب العالمية 
اأول غو ةرا ات إن اشرت 

وما يؤسف له أن أكثر ما كتب عن هذه الفترة كان باقلام غربية(ء 
أقل ما يكن ان توصف به انها لا تحمل ودا للخلافة العثانية» وان ما كته 
هؤلاء كان إلى حد كبير ينطلق من موقف عداء تاريغى للدولة العشائية التق 
جلت الاسلام إل ورا رادت ن خاضرة الدرلة الرونانة اشرق 
(الأستانة) مقرا لحكمهاء (فتح القسطنطينية ١١١٠م).‏ 


)١(‏ كالاستاذ ب. م. هولت؛ استاذ التاريخ العريي في معهد الدراسات الشرقية والافريقية 
بجامعة لندن. 

(۲) حدثني عام تركي جليل ان العلاقات بين العرب والأتراك تعرضت لتشويه خطير في 
مؤلفات الغربيين وان دار الوثائق التاريخية في استانبول تحتوي على قدر ضخم من الوثائق 
التي سيكون هما شأن كبير في الكشف عن كثير من الحقائق التي ظلت مجهولة حتى الآن. 


۲۳۲ 


ومن أخطر ما أشيع حول تاريخ العلاقات العربية - العثانية» الفرية الق 
تتحدث عن صراع مزعوم بين القومية العربية والخلافة العثانية. 

دنا الد كتور منصور خالل في کتابه « الفجر الكاذب » عن غلية الحمية 
القومية قائلا: 

ومن الجانب الآخر» فلعل أكثر الناذج دلالة على ما نقول به حول غلبة 
الحمية القومية » هو صراع القومية العربية ضد الخلافة الاسلامية في الآستائةء 
فا أثار العرب ( كذا) على أمير المؤمنينء وعلى خلافته إلا لأنهم لر يروا فيها 
غير الطغيان التركي الذي بدأ بطغرلبك في بغداد المتوكل وانتهى بمشانق جال 
باشا في الشام ». 

«ومن جانب آخر فان كبرى الثورات الاسلامية في السودان (الثورة 
امهدية) بالرغم من كل توجهها الفكري الذي يتجاوز الوطن (الدعوة 
الاسلامية الشمولية) فأما قد ركزت أكثر ما ركزت في أسفارها الدعائية» 
على إثارة الحمية في المواطنين ضد الطغيان الاجنى... وقد كان هذا الاجنى 
هو خليفة المسلمين ووارث الملك من بني العباس وبني بوبه . 

ومعذرة للقارئ الكريم لاقتطاف هذه الأمثلة - على ما فيها من إسهاب - 
نظرا إلى خطورة القضية التي يثيرها الكاتب ... فهو يزعم أن الخلافة العثانية 
في الآستانة واجهت ثورة قومية عربية موجهة ضد الطغيان التر كي !! ويضرب 
مثلا بمشانق جال باشا في الشام (اغسطس ۱۹۱۵/ مایو .)٠۹۱٩‏ 

ليت شعري» هل فكر الكاتب - لحظة ‏ اين كان خليفة المسلمين في ذلك 
الوقت الذي نصب فيه جال باشا مشانقه في بیړوت ودمشق ؟!! لا احسه 
فعل ذلك» ولو أنه فعل» لعام أن الخليفة » وهو السلطان عبد الحميد» كان 


. ٠۵١٤ص الفجر الكاذب»‎ )١( 


سجینا في قصر بيلرلي» يدون مذکراته» التي ورد فيها حديث عن جال باشا 
E HENO Sa SOs HAS SE‏ 
مشغولا بتتبع جذور « الطغيان التركي » وردها إلى اصوها المتمثلة » كا زعم » 
في طغرلبك » أول السلاطين العظام لدولة السلاجقة في القرنين الخامس 
والساتن ,ارىئ 

كذلك يحدثنا الد كتور عن الطغيان الاجنى في السودان في عهد الثورة 
امهدية. وكان حريا به الا يسرف في تعريف هذا « الطغيان » عله يحد حرجا 
من الحرج اذا وضحت أمامه حقائق تدحض مزاعمه» لكنه اصر على تعريف 
هذا' الاجنبي بأنه خليفة المسلمين!! 

فهل يأذن لنا الد كتور منصور ان نضع أمامه بعض الحقائق التي اغفلها او 
التي ۾ يتيسر له الاطلاع عليها؟ 

لقد انتهت الخلافة الاسلامية في الأستانة في واقع الامر عام ٠۱۹۰۹‏ م» 
بعزل السلطان عبد الحميد الثاني» إثر انقلاب عسكري دبرته مموعة من 
شباب الاتراك الذين عرفوا بشباب تركيا الفتاة او جعية الاتحاد والترقى او 
الاتراك الاتحاديي» وكان عمر هذه الجمعية في السلطة قصبرا للغاية بمقياس 
التاريخ »)۱۹١۸ -۱۹٠۸(‏ ولكن خلال تلك الفترة القصيرة لعبت الجمعية 
دورا خطيرا في تشويه الخلافة العثانية وارتكاب المظالم باسمها في الآستانة 
وسائر الاقالم العثانية (ومنها الوطن العرني) تحت مظلة حكم قمعي تسنده 
ديكتاتورية ثلاثية قوامها انور باشا وطلعت باشا وجال باشا . 

وقد وصف السلطان عبد الحميد هؤلاء الفتية بقوله: « إن هذه أول مرة 
في تاريخ الدولة العثانية تستحوذ فيه على الدولة هيئة غير مسئولة » وقال 
عنهم» وهو يصف رحلته إلى مقر الاعتقال في سلونيك: « بكيت بكاء مرا 
وانا في القطار وعلى طول الطريق. لم اكن ابكي على نفسي وانما على الظلام 


B. Lewis, The Emergence of Modern Turkey, Oxford U, Press 1968, p. 225. )۱( 
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الذي وقعٿ فيه بلادي» فلو اني كنت موقنا من أهلية هؤلاء الذين تولوا 
السلطة في بلادي» ولو أهلية بسيطة لإدارة البلادء فوالله وبال لاحتسبت 
ذلك کا اة 


وقال في موضع آخر» ١‏ کان في ذهني المصائب التي حاقٽ بعمي» 
والتفكير في اني متوضئ ينحني قوة ذاٿت طعم خاص ۲ 

لقد نشأت جعية الاتحاد والترقي والتي تزعمها انور باشا واقرانه (ومنهم 
ل ا ف م ی بالات رورت ااا ب د 
اتراکا ولا مسلمین. (اعترض برنارد لويس على هذا الوصف) ولکن لويس 
اكد ان اليهود لعبوا دورا في هذه الحركة» وهو في رأيه دور ثانوي» کا 
أكد ان الحركة كانت تعقد اجقاعاتها في محافل سلونيك السرية" . 

وما يجدر ذكره أن اللجنة التي كلفت بإبلاغ السلطان عبد الحميد القرار 
القاضي بخلعه من الخلافة» كانت تتألف من ايمانويل قراصو وهو بودي 
اسباني الأصل وشخص أرمني يدعى آرام» وآخر الباني يسمى طوبطاجيء 
ورابعهم عارف حکمت وهو كرجي العرقا . 

وجعية الاتحاد والترقي تي کان جال باشا احد ثلاثتها العظام ا 
وطلعت وجال) هي التي اعتنقت عتنقت الفكرة الطورانية لاحباء مجد جنكيزخان» 
وعینت عبيدالله افندي مدرسا في جامع ايا صوفيا» وهذا الأفندي هو الذي 
أصدر کتابا ساه» « قوم جدید )» حرف فيه القرآان وجعل الصلاة والصيام 
والحج وال زكاة دين القدماء المسلمين وسم‌اهم ) قوم عتیق ۾ . 


MANSON E Ty (١( 
. ۱۱۱ م۰ ص‎ ۸ 

(۲) المصدر نفسه» ص۴٠٠‏ . 

Lewis, op. cit, p. 212. (۳( 

. ۷-٦ص‎ >» مذكرات السلطان عبد الحميد‎ )٤( 

(ه) جلة المنار» لرشید رضاء جلد ۱۹د 1۹۱۹/۹/۳۰ ص١١٠‏ . 
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وجچعية جال باشا ھی التی فتحت باب اهجرة البهودية لاحتلال فلسطن › 
بعد ان ظل هذا الباب موصدا طوال سنوات حكم السلطان عبد الحميد 
واسلافه من خلفاء آل عثان . 

تلك هى عصبة جال باشا الذي حسبه منصور خالد نائب خليفة المسلمين 
أو الممثل الشرعى للخليفة في الشام!! 

ويبدو من سياق حديث الكاتب عن صراع القومية العربية مع الخلافة 
مع قادة الحركة الوطنية في سوريا ضد حكم جعية الاتحاد والترقي» التي كان 
يثلها جال باشا في الشام خلال السنوات الباكرة للحرب العالمية الاوى. 


ءِ 


أما أن الشريف حسين قاد تلك الثورة» بتحريض من بريطانيا وإغراء له 
بخلافة عربية (رسائل حسين - ماكاهون) ضد حكومة جال باشا وأنور 
باشا» فتلك حقيقة. واما أن توصف تلك الثورة بأنا حلت راية القومية 
العربية صد الخلافة الاسلامية في الأستانةء فتلك فرية. 
اولا: لأن الانقلاب الذي دبرته جعية الاتحاد والترقى )۱۹٠۰۸(‏ كان 

نقطة تحول في تاريخ الخلافة الاسلامية بل كان بثابة الاعلان الحقيقي لسقوط 
الخلافة » فقد استولت هذه الفغة على السلطة وأطاحت بالسلطان عبد الحميد 
صاحب السلظة الجحقيقية واجلت مكانه مد رشاد ولقب (عمد الخامس)› 
خليفة للمسلمين!! واستصدر الانقلابيون فتوى عاجلة لتبرير خلع السلطان 
عبد الحميد وكان من أطرف التهم التي وجهت إليه اي (السلطان عبد 
الحميد) انه احرق المصاحف وكتب الشريعة الاسلامية" !!. 
و ی شر اوران ار 

1 ورسالة القنصل البريطافي ماك جریجور بتاریخ ۳/۱۵⁄/٤۱۹۱١م»‏ في 

كتاب نكبة الأمة العربية » للمؤلف/ مكتبة وهبة ۱۹۸۵ ص۷۹ - ۹۸ . 
(۲) انظر دائرة المعارف الاسلامية» الطبعة الجديدةء لايدن» موضوع عبد الحميد الثاني . 


ومذ كرات السلطان عبد الحميد » مصدر ساق » ص٦-۷.‏ 
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وعلى الرغم من ذلك» ظل كثر من الناس يجسبون أن الخلافة الاسلامية 
سقطت في ۳ مارس ۱۹۲١‏ م» عندما أعلن كال اتاتورك الغاءها رسميا بقرار 
قيل انه صدر عن الجمعية الوطنية!!» ومن م تبادر إلى بعض الأذهان - 
ولعل الدكتور منصور خالد من بينهم - ان حكم جعية الاتحاد والترقي 
(۱۹۰۸- ۱۹۱۸) كان امتدادا لحكم خليفة المسلمين.. وليس هذا صحيحا. 
لأن السلطان مد الخامس (رشاد) - بعد عزل عبد الحميد - جرد من جيم 
سلطاته التى آلت تلقائيا إلى الدكتاتورية الثلائية برياسة انور باشا» وظل 
a E A SEE E‏ ا 
E E N a‏ 
يجري على مسرح السياسة التركية" .. ولا يعلمون ان خلافتهم قد وئدت يوم 
انقضت جعية الاتاد والترقى على السلطة شاهرة سلاحها في وجه السلطان 
عبد الحميد» وان حكم تلك الجمعية كان بثابة تمهيد الطريق أمام كال 
أتاتورك لاصدار شهادة الوفاة التي شيعت ممقتضاها خلافة الاسلام إلى مثواها 
الأخير في ٣‏ مارس ٠۹۲١‏ وتلقف اتاتورك الراية من عصبة جال باشا ‏ 
التي لقىت حتفها في الحرب العالمية الاولى - لبعلنها دولة لادينية. 

والأمر الثاني ان الشريف الحسين بن على اشترط - لقيامه بالثورة - ان 
تعترف بريطانيا لا باستقلال البلاد العربية التي عين حدودها فحسب بل 
ور أن توافق الجلترا ايضا على اعلان خليفة عرلي على ااا 8 : 

ومع أن الانجليز لإ يلتزموا بهذا الشرط» فان الشريف حسينا افترض أبم 
قد وافقواء واعلن الثورة على تركبا الاتحادية استنادا إلى هذا الافتراض ولم 


)١(‏ ظل أئمة المساجد في السودان مثلاء يدعون في خطبة الجمعة للسلطان عبد الحميد خليفة 
امسلمين إلى ما بعد الحرب العالمية الاولى . ومصر والسودان ترزحان تحت نير الاحتلال 
البريطاني . 

(۲) رسالة حسين إلى ماکاهون» ٠٤١‏ يوليو ۱۹١۵‏ - الرسالة الاول» وثيقة رقم )١(‏ الوثائن 
الرئيسية في قضية فلسطين» جامعة الدول العربية » القاهرة» ۱۹۵۷ ص۸۷ . 
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يكن يدرك آنذاك ان الانجليز ابرموا امرهم مع الفرنسيين وقادة الحركة 
الصهيونية على تقس البلاد العربية بينهم» لا على إقامة خلافة عربية عوضا عن 
الخلافة العثانية > وتلك هي الخديعة الكبرى التي واجهها العرب في تاريجهم 
الحديث» وذلك على الرغم من تصريح ماكاهون للشريف بقوله ١‏ واننا تصرح 
هنا مرة اخرى» ان جلالة ملك بريطانيا العظمى ترحب باسترداد الخلافة إلى 
يد عرلي صمي من فروع تلك الدوحة النبوية المباركة ا . 

ليس صحيحا - اذن - ان ثورة الشريف حسين على تركيا الفتاة كانت 
تحمل راية القومية العربية كا صورها منصور خالد". فضلا عن ان فكرة 
القومية العربية ذانها كانت آنذاك صوتا نشازا في العام العرلي والاسلامي» بل 
ظل هذا الصوت نشازا حتى بعد الحرب العالمية الاوى» عندما اخذ ساطع 
الحصري يتحول من ولائه المطلق للفكرة العثانية إلى داعية علاني للقومية 
العربية» التي تول شباختها خلال العقدين لثالث والرابم من هذا القرن» وهر 
القائل ١‏ ان الرابطة الاسلامية تمل احدى العقبات في طريق القومية 
العربية )' . 

وغنى عن القول ان الثورات» ايا كانت لا تخلو من عناصر تخترق 
صقف رجاها لال شرف المغاركة ولتحقق ما يكن عة من أهداف: ١‏ 
صلة ها بأهداف الثررة الحقيقية » فليس بدعا ان نجد من بين الذين امتطوا 
موجة الثورة العربية في ذلك الوقت» من كان يحمل فكرا قوميا نمتد جذوره 
إلى مدرسة نجيب العازوري ۔ مثلا )۱۹١۷ -۱۹۰٤(‏ او من أراد ان يبادل 
صلف الطورانية بنزعة ماثلة أو من سولت له نفسه ان يشارك في هدم الخلافة 


(۱) خطاب ماکاهون إلى الحسین» ۱۰ مارس ۱۹۱٩‏ . 

(۲) وكا يصورها كير من الكتاب العرب» استنادا إلى مصادر غربية تفتقر إلى الموضوعية أو 
إلى معرفة الحقائق . 

(۳) ساطع الحصري»ء آراء وأحاديك في اللغة والأدب» دار العلم للملایین» بیړوٹ ۰۱۹۵۸ 
ص۱۳۵ , 
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الاسلامية من منطق بعث علالي يحمل راية العروبةء او من كان يعد نفسه 
للانتاء إلى مدرسة مجهولة الموية حت وجد ضالته في مذهب ساطع الحصري او 
انطون سعاده او میشيل عفلق او خالد بكداش. غير ان الموتمر العرلي الاول 
الذي عقد في باريس ابان حكم جعية الاتحاد (من ٠۳‏ إلى ٠۱۸‏ رجب 
٣ه‏ - يونيو» ۱۹١۳‏ م) برياسة الشيخ عبد الحميد الزهراوي» لم بتطرق 
قط إلى فكرة القومية العربيةء وانما حدد رسالته بانها عدف إلى حفظ كيان 
الامة العربية واصلاح امورها على قاعدة اللامركزية لتقوى بذلك ويقوى 
مموع الدولة العثانية - بقوتها. وقال الزهراوي انه يتحدث بلسان العرب 
العثانيين باعتبارهم اهم عنصر في الدولة (العثانية) اذ انهم لا يريدون 
الانفصال عن تركيا» بل على العكس يطالبون بتحسين حالة الدولة والعنصر 
العرلي معا لحفظ صرح الدولة من السقوط . 

أما الباحثون المحققون في تاريخ تلك الفترة فقد شهدوا بسلامة العلاقات 
العربية التركية في اغلب الأحيان قبل سقوط الحلافة العثائيةء حت طفح 
الكيل في عهد تركيا الفتاة» ومن هؤلاء المحققين العلامة زين نور الدين الذي 
فند دعوى القائلين بأن العرب ظلوا عاجزين تحت رحة الأتراك أربعة قرون» 
مؤكدا. ان العرب كانوا في أغلب عصرر التاريخ العثاني شركاء في الحقوق 
والواجبات' . 


ومنهم الاستاذ ب. م. هولت الذي وصف القصة التي تزعم ان حكم 
الاتراك في العام العرلي كان عهد شتاء واضطهاد للعرب المغلوبين على 
امرهم» وصف هذه القصة بأنا «اسطورة» ربا كان العامل الأكبر في 
ظهورها حكم جال باشا في سوريا خلال الحرب العالمية الاولى ١‏ . 


. رشيد رضاء كتاب الؤتمر العرلي الأولء مطبعة البسفور القاهرة» ۱۹۱۳م ص۴‎ )١( 
Z.N. Zein. The emergence of Arab Nationalism Khayats, Beirut, 1966, pp. 10-16. ( ۳ ) 
P.M. Hott, Egypt and the Fertille Crescent, London 1966, p.256. (۳) 
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وقال الد كتور توفيق على برو: « كان العرب لا يرون في الدولة العثمانية 
دولة أجنبية وانما کان اعتقادهم. انا دولتهم» فهي دولة الاسلام ۲ . 

ويقول الاستاذ اسعد داغر الذي عاصر الحركة العربية قبيل الحرب العالمية 
الارلى : 

« واستطیع ان أجزم الآن بأنه م يكن بين العرب» يوم اعلان تلك الحرب 
(العالية الاولى )۱١۹١١‏ من فكر في الانتفاض على الاتراك او الإساءة إليهم» 
بل كان تفكيرهم» اي العرب» كله منصبا على محاولة منعهم (أي جعية 
الاتحاد والترقي) من الاشتراك فيهاء والتعاون معهم على اجتناب ويلاتها »"'. 

ویقول الاستاذ زین نور الدین ان منشورات ظهرت في بیړوت عام ۱۸۸۰ 
تندد بجكم السلطان عبد الحميسد» ولكن اثرها كان ضئيلا وان الح ركة 
الانفصالية الى ظهرت في لبنان في ذلك الوقت كانت بواعثها طائفية ولا 
يمكن اعتبارها حركة قومية عربية ضد حكم الاتراك . ويؤكد الاستاذ 
هولت فشل تلك الحر كات فشلا ذریعا بن عامي ۸۸۲م وم . 

وازاء هذه الحقائق التي اثبنها ثقات الباحثين في تاريخ العلاقات العربية 
العثمانية يصبح الحديث عن حرب خاضتها القومية العربية صد الخلافة 
العثانية > ضربا من القراءة الخاطئة للتاريخ. اما الثورة التى اعلنها الشريف 
الحسين بن علي في عام ٩۱۹۱م‏ على قوات جال باشا في الحجاز وانتهت 
بوقوف « فرقة الصحراء» على أبواب دمشق في ٠١‏ ستمبر ۸١۱۹ء‏ فتلك 
قفصة اخرى وتمرة من نمار الانقلاب الذي قامٹث به جعية الاتحاد والترقی » 
ورئيسها انور باشا ضد خليفة المسلمين في الآستانة» وتولى قيادتها الشريف 


. ٤ص‎ ٠۹٦۰ توفيق على برو العرب والترك في العهد الدستوري العثافي» القاهرة‎ )١( 

(۲) اسعد داغرء مذكراتي على هامش القضية العربية » القاهرة» .۷١ -۷١ص ۱۹۵٩‏ 

Zein, op. cit, pp. 41- 47. (۳) 
Holt, op. cit, p. 259. 1 ( ( 
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حسین وفقا لاتفاق خاص مع بریطانیا (رسائل حسین / مکاهون) و کان 
للوعود البريطانية وسياسة جعية. الاتحاد والترقي وارهاب جال باشا دور 
اساسي في دفع الن لاغان اور رو فان ا فة الان الاي 
اقصته ثورة انور باشا عن السلطة وظلت تتحدث باسمه طمعا في كسب ولاء 
او 


٣‏ - الثورة المهدية والترك: 

كثرا ما يؤدي غموض الألفاظ والمصطلحات وفقدان الدقة في تحديد 
مدلولاتها» إلى اخطاء جسيمة في فهم حقائق التاريخ» ومن تلك الألفاظ التي 
ذاعت في أيام الثورة المهدية ورود ذكرها في رسائل الامام المهدي خلال 
السنوات الاولى من اندلاع الثورة» كلمة «الترك». . ومن م مم تبادر إلى أذهان 
بعض من طرقت اذهانهم تلك الكلمة» - ومنهم الد كتور منصور خالد - ان 
السلطة التي ثارت عليها المهدية ي تكن غير خليفة السلمين في اسلامبول 
(الآستانة)!! 

فقد افتی الد كتور منصور» بكل اطمئنان» ان الثورة المهدية» ركزت أكثر 

ما ركزت في اسفارها الدعائية على ر إثارة الحمية في المواطنين ضد الطغيان 
الاجنبي الذي كان يتمثل في خليفة المسلمين ووارث الملك من بني العباس 
وبني بویه ۲!!. 

ولو تريث الد كتور قليلا لاستيضاح معنى كلمة «ترك» وعبارة « ملوك 
الترك » الى وردت على لسان المهدي في رسائله إلى عمد رؤوف باشا وغردون 
باشا» لاعاد النظر في هذا الحكم الذي أصدره على خليفة المسلمين» وربا 
ادرك أنه أصدر حكا في قضية ل يطلع على أوراقها ووائقها بعد!! 

ولا أذكر في أعلم أن الإمام مهدي أشار في رسائله» إلى خليفة المسلمين 
أو إلى السلطان عبد الحميدء وإن كان الخليفة عبدالله قد فعل ذلك في 


۲٤1 


رسالته إلى السلطان والتي جاء فيها: « ومع كونك (أي السلطان عبد الحميد) 
تآعي انك سلطان الاسلام القائم بتأييد سنة خير الانام فا لك معرضا عن 
إجابة داعي الله إل هذا الان : 

لقد وردت كلمة «الترك» و« ملوك الترك» في أكثر من موضع في بعض 
وسال امدق كن فنا را ا وة ف الاب اا من کات 
١‏ سعادة المستهدي بسيرة الإمام المهدي »ء وعنوان هذا الباب « في وقائعه 
عليه السلام ( أي المهدي ) مع الترك وانتصاره عليهم وذلك بعد الانذار هم 
(أي الترك) وإقامة الحجج عليهم والبراهين الساطعة للدخول في الدين المستقم 
وحصول النفور منهم... الخ" وقد علق المحقق الدكتور ابو سل ي 
هامش( ۲) من الصفحة ذاتها قائلا: «المقصود بالترك هنا رجال الإدارة 
املصرية في السودان وهم كانوا في الحقيقة خليطا من المصريين وامم 
الامبراطورية العثانية ولكن السودانيين اطلقوا عليهم جيعا لفظ الترك. 
رأحيانا يطلقون اللفظ على كل رجل ابيض» فاللفظ هنا لا ينصرف إلى 
علض الترك اة راغا ال العا الا كهة عورا ت انى عى :او 
سلم ». ويؤيد البكباثي حسن قنديل (وهو من ضباط الجيش المصري الذين 
شار كوا في فتح دارفور عام ۱۹١١‏ تحت القيادة البريطانية ) تعسريف الد كتسور 
اي سلم قائلا ان كلمة «الترك تعني المصريين والاجليزء وان هذا الوصف 
استغمل بالنسة للمضرين لام كانوا تابعين للدولة العثانية ٠‏ . 


وتجدر الإشارة إلى ان المجموعة الحاكمة في السودان ابان الثورة المهدية 


. ۷٠۱۲ص مكي شبيكة » تاريخ شعوب وادي النيل » دار الثقافة » ٻیروت» ۱۹1۵ء‎ )١( 

(۲) اساعيل عبد القادر الكردفاني» سعادة المستهدي» تحقيق الدكتور ممد ابراهي ابو سليم ؛ دار 
الجيل» بروت ٠١١۲‏ ه الطبعة الثالية» ص١١١‏ . 

(۴) المصدر نفسه. 

)٤(‏ حسن قنديل؛ فتح دارفور سنة ١١۹٠م‏ ونبذة من تاريخ سلطانها علي دينار مطبعة العدل» 
الاسکندرية» ۱۹۳۷ م» ص٣۲‏ ۲۷ . 
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وما قبلها كانت تضم - إضافة إلى ما ذكره ابو سلم وحسن قنديل - خليطا 
من الامم الاوربية» ومن بينهم الاداريون الاوربيون الذين اسهموا في تهيئة 
ا مناخ الثوري للحركة المهدية وكان هؤلاء أرسخ قدما وأقوی نفوذا من 
غبرهم» نذکر متهم شنيتز الا لاني (امين باشا) وجيجلر ورودلف سلاطين 
وارنست مانرو النمساويين» ورومولو جسي ومسيداليا الايطاليين وفردريك 
روسيت» ولبتون البريطاني» وكبيرهم غردون باشا - الذي وصفه الاستاذ 
هولت بانه کان مسیحیا متطرفا ». (فاناتیکال) 

فكلمة « ترك » - إذن - كانت تطلق على عمد رؤوف باشا وعبد القادر 
حلمي بقدر ما یوصف با غردون باشا وجسي ولبتون ومسيداليا وسلاطين 
واملياني. وي رآي الدکتور الي سليء ان الإمام المهدي عندما كان يذكر في 
رسائله « ملوك الترك» فان الاشارة تنصرف إلى رؤوف باشا» حا عام 
السودان» ومساعديه وذلك على الرغم من ان مدا رؤوفا م یکن ترکیا ولا 
مصريا من حيث السلالة وانما كان نوبيا حبشيا. واذا اضفنا إلى ذلك ان 
التعزيزات العسكرية التي ارسلت من مصر لقمع الثورة المهدية اولا ثم للقضاء 
علیھا نہائیا» كانت بقيادة هکس باشا (في شيکان) واللورد كتشز (في 
کرري)› وها بريطانيان» لاكتملت في اذهاننا صورة التر كي الذي نحدئت 
عنه رسائل المهدي . 

كذلك وردت عبارة « ملوك الترك في مصر» في رواية الكردفاني ونصها 
کا ر وقد كان المهدي عليه السلام خاطب والي السودان المعين ها انذاك 
- يعني مدا رؤوفا - من طرف ملوك الترك بمصر ۲ . 


P.M. Holt, A Modern History of The Sudan, W. and Nicolson London, 1963, (1) 
p.p. 70-71. 

)+( كان الحا العام للسودان الذي واجه أول انفجار للثورة المهدية. 

() سعادة المستهدي» مصدر سابق. 

. ٠٠۹ص المصدر نفسه»‎ )٤( 


A 


فمن هم « ملوك الترك » في مصر » الذين كانوا يتخذون القرارات الخطبرة 
منذ عهد الخديو اسماعيل حتى ولاية ابنه توفيق الذي انفجرت في وجهه الثورة 
العرابية والثورة المهدية في عام واحد (١۱۸۸١م)؟؟‏ 

كان الملوك الحقيقيون في مصر وقتئذ قناصل الدول الاوربية» وعلى وجه 
التحديد القنصل البريطاني والقنصل الفرنسي وكانا يتلقيان توجيهاتا من لندن 
E LB DAE NA‏ 
عهد اساعیل عندما اضصحت مصر اسيرة الرقابة الثنائية التي تحولت إلى مجلس 
للوزراء الاوربيين على رأسة نوبار باشا الأرمني. 


وقد تم تشكيل هذه الوزارة في ۲۸ اغسطس ۱۸۷۸م اي قبل اندلاع 
الثورتين العرابية والمهدية بنحو ثلاث سنوات» م عين لعضوية الوزارة السير 
ریفرز ولسون مثلا لبریطانیا ووزیرا للالية» في ٣٣‏ سبتمبر» وعين دي 
بلنبير» مثلا لفرنسا ووزيرا للأشغال في ٠١‏ نوفمبر من العام نفسه» وطالبت 
ايطاليا والنمسا بتمثيلها في هذه الوزارة» فظفرت ايطاليا بمنصب المراجع العام 
وفاز نمثل النمسا بمنصب وزير المالية المساعد. وبذلك آل حكم مصر إلى 
. بريطانيا وشريكتها فرنسا وحلفائهما الاوربيين ومن ثم سميت وزارة نوبار 
« بالوزارة الاوربية » او «وزارة نوبار - ولسون» وعلق احد المؤرخين على 
هذا الوضع قائلا: « هكذا اتت بريطانيا لتحكم مصر ». واشادت الصحف 
البريطانية بالوزارة الاجنبية وازداد السخط الشعبي على التدخل الاورني السافر 
فقام ضباط وطنیون باعتقال نوبار وریفرز ولسون» وحبساهما » داخل مبلی 
وزارة المالية» في ٠۸‏ فبراير ۸۷۹٠م‏ . ولاحت في الافق نذر ثورة عارمة» 
فستنطت الوزارة الاوربية» وحذر القنصل البريطاني فيفيان ان سقوط نوبار لا 
يعني تغييرا في الوضع السياسي» على الرغم من ان ثورة الضباط الوطنيين 


Theodore Rothstein, Egypt’s Ruin, London 1910, p.67. ( ۱ ) 
OP. cit, p. 71. (۲( 
Op. cit, pp. 71-75. (۳) 


كانت بثابة تحذير لاوربا الا تستهين بمشاعر الامة. وتوالت المظاهرات 
والاجتاعات» بقيادة شيوخ مصر وعلائها » مطالبة بايقاف التدخل الاجني'' . 
وكانت نتيجة ذلك تشكيل وزارة شريف باشاء على ان تكون مسثولة امام 
ر مجلس شورى النواب» ولكن في غمرة هذه الأحداث تم عزل الخديو 
اسماعيل وعين ابنه توفيق خلفا له» فأصبح طوع إشارة القنصلين البريطاي 
والفرنسي» وبإيعاز منها اصدر قرارا جل مجلس شورى النواب واسقاط 
رک ا را 


فوزارة نوبار باشا او الوزارة الاوربية لم تكن تمثل خليفة المسلمين ولا 
أهل مصر وانما كانت واجهة لنفوذ الدول الاوربية ومؤسساتها الربوية الق 
لن ف ع غل حف فا ما ا کا رت ت هد 
الطغيان» فسقط نوبار ووزارته ولكن التسلط الاورلي لم يسقط وانما ازداد 
ضراوة» حت ادى إلى انفجار الثورة العرابية. 


ولكن بريطانيا كانت تقف بالرصاد فام تسمح للثورة ان تعصف بأعوانها 
وسياستها فتحرك الاسطول البريطافي في البحر المتوسط» ولي سبتمبر ۱۸۸۲م » 
اطبقت بريطانيا بقوتها العسكرية على مصر» ايذانا ببدء الاحتلال البريطافي» 
وجلس كرومر على عرش مصر » واصبح كبير ١‏ ملوك الترك ‏ ني القاهرة» 
واستعان مرة اخرى بنوبار باشا فولاه رئاسة الوزارة خلال الفترة ١۱۸۸4‏ 
۸م نم ٤۱۸۹م‏ خلفا لریاض باشا. وظل» اي کرومر» حاکا من ۱۱ 
سبتمبر ۱۸۸۳م حتی ٩‏ مایو ۱۹۰۷م وعند رحیله» ودعه احمد شوقي ا 
بقصدته الشهيرة: 


op. cit, p. 77. (۱(‏ 
op. cit. pp. 104-106. (۲)‏ 
(۳) وفقا للتعريف السائد في السودان لكلمة « ترك». 
)٤(‏ ومنذ سقوط الخرطوم في يد كتشنر وتوقيع اتفاق الحكم الثنائي ۱۸۹۹ اصبح كرومر الحام ' 
الحقيقي لوادي النيل كله. 


۲0۵ 


اامكم ام عد اساعيلا 
ام حا في ارض مصر بأمره 
فرعون قبلك كان أعظم سطوة 
اليوم اخلفت الوعود حكومة 
دخلت على حكم البلاد وشرعه 
فارحل بحفظ الله جل صنيعه 


ام انت فرعون يسوس النيلا 
لا سالا ادا ولا مسشلولا 
واعز بين العمالين مشلا 
كنا نظن عهودها الایلا 
مصرا فکانت کالسلال دخولا 
مستعفیا ان شنت او معزولا 


كان عهد الوزارة الاوربية وعهد كرومر هو عصر الثورة العرابية والثورة 
المهدية « وملوك الترك » الذين حكموا مصر والسودان في تلك الفترة العصيبة 
ل يكونوا - في واقع الأمر - سوى ريفرز ويلسون وبلینيبر وكرومر 
ونوبار)» فقد عزل الخديو اساعيل من منصبه عندما حاول ان يڪرج عن 
طاعة هؤلاء الملوك واضحى ابنه توفيق العوبة في ايديهم". ومن ثم لم يكن 
غردون صادقا عندما خاطب المهدي في رسالته المؤرخة 4٩‏ مارس عام 
٤‏ م» الموافق ٠١‏ ربيع أخر سنة ١١١۳٠١ه‏ قائلا: 

«بعد اهداء السلام وزيادة التوقير والاحترام» نخبر حضرتكم الي قد 
تعينت واليا على السودان باتفاق كل من الحكومة الخديوية (يعني توفيقا) 
ودولة بريطانيا لتسوية حال السودان » » لان توفيقا لم يكن يلك حق اتخاذ 
اي قرار » ناهيك عن تعيين وال على السودان» وقد وصف كرومر توفيقا بأنه 
كان مدينا ببقائه على اريكة املك للاحتلال البريطافي وكان يدرك انه لا 
يستطيع اغضاب انجلترا والا وجد نفسه تحت اقدام الجيش البريطاني. 

كذلك أسرف غردون في الادعاء» حين لوح للمهدي ببريق المنصب» 


(۱) کان نوبار - في نظر کرومر - اداریا ردیثا لا یعتمد عليه ولا یوق بکلامه کما کان 
مؤيدا للاحتلال» كرومر: ١‏ مصر الحديثة ۰٠‏ ج۲ » ص۳۳۷ ۳۸ 


Holt, op. cit, p. 78. (۲)‏ 
(۳) تمد ابراهم ابو سليم» منشورات المهدية » دار الجیل» بیړوت› ۰۱۹۷۹ ص۲۱۹ . 
Modern Egypt, vol. 2, p. 332. ( ٤(‏ 
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زاعا انه - أي غردون - «سيصدر فرمانا من لدن السلطان المعظم بتأييد 
حضرتكم - اي المهدي ۔ على حكومة کردفان '. اذ کیف یتأنی للسلطان 
العثافي ان يصدر قرارا بتعيين عغافظ لاقلم کردفان وکرومر هو صاحب 
السلطة العليا في مصر وهو المفوض من قبل الحكومة البريطانية لعالجة الموقف 
في السودان؟ أم أن كرومر فوض خليفة المسلمين بعض سلطاته ؟ 

وقصارى ما نخلص إليه من دراسة تلك الفترةء أن الثورة المهدية لم تكن 
حر كة قومية ضد الخلافة العثانية » لأن فكرة القومية نفسها م تعرف في ذلك 
الوقت» ولأن انذارات الخليفة عبدالله (خليفة المهدي) إلى كل من الخديو 
توفيق والسلطان عبد الحميد لم تحمل طابع الحمية القومية واعا حملت رسالة 
التبشير بفكرة المهدية. والحقبقة الأخرى التى تشتها الدراسة» أن كلمة 
« الترك » لم تكن تعني شيئا غير الحكام الذين كانوا بمارسون السلطة السياسية 
والحربية في السودان» سواء أكانوا أوربيين أم غير أوربيين. ومن ثم يبدو 
تهافت من يحاولون إظهار الثورة المهدية في صورة حركة قومية مناوئة للخلافة 
الاسلامية» على غرار الحركات القومية التي عرفها الوطن العرني خلال النصف 
الأول من القرن الميلادي العشرين في مواجهة التسلط الأورلي مثلا في 
الاحتلال البريطاني والاحتلال الفرنسي. 


)۱( أبو سيم المصدر نفسه. 
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الفصل السابع 


قضايا الاقتصاد الاسلامى 


لا يبع ف سوقنا إلا سن يفقه وإلا کل الربا شاء ام ا 


متاهة الم طلحات : 


أفرد الإمام الغزالي في كتابه «احياء علوم الدين » فصلا كاملا عن ١‏ عام 
الكسب » أسماه: « عام الكسب بطريقة البيع والربا والسام والإجازة والقراض 
والشر كة ٠‏ . ومع أن حديث الإمام الغزالي في هذا الصدد اقتصر على قطاع 
واحد في جال المعاملات الاقتصادية وهو القطاع التجاري» كا نسميه بلغة 
الیوم» فان ما ہمنا من حدیثه امران: 

الأمر الأول: أن الاسلام عندما يتناول قضايا الاقتصاد فأنه لا يتطرق 
إلبها من باب المعادلات الرياضية والارقام واحصاءات الدخل القومي› 
والرسوم البيانية وقواعد العرض والطلب أو قوانين الغلة المتناقصة ودورات 
الكساد والانتعاش الاقتصادي ومعامل رأس الالء على نحو ما نراه في كتب 
الاقتصاد » وانما يتصدى هما من حيث علاقتها بالإنسان الذي تتنازعه دوافع 


)1( الغزالي» احياء علوم الدين › دار المعرفة للطباعة والنشر » بيروت› بغیر تاریخ» ج٣‏ ص٤1‏ ۰ 
عن عمر رضي الله عنه. 


الخير والشر» وتنتابه هواجس الأثرة والشح» وتخامره خطرات التضحية 
والايثار » وتجنح به نفسه الأمارة بالسوء نحو البغي والعدوان أو تسمو به روحه 
نحو العدل والإحسان» ومن ثم كان لزاما على الإنسان - وهذا هو الأمر الثاني 
- أن يمتدي بأحكام الشرع التي تعصمه من الزلل وتحول بينه وبين الظام» 
والبطر» وتزعه عن تبديد الموارد وأكل أموال الناس بالباطل وتنأى به عن 
الترف» وترتفع به إلى آفاق من الورع» والإيثار والقصد في الانفاق » والكف 
عن التبذير » والبذل في سبيل الله والمستضعفين» وإعمار الأرض وبناء المجتمع 
وإنماء الثروة وعدالة توزيعهاء تقربا إلى الله واستثارا بحصد مردوده في حياته 
الفا فل ااي ` 


ومن ثم يردف ججة الاسلام. قائلا: « المسام لا بد له من عام التجارة ليتميز 
به المباح من المحظورء لأن طلب العام فريضة على كل مسام. 


ولئن كانت التجارة نمثل أكبر قطاعات النشاط الاقتصادي ‏ ونالت الحظ 
الأوفر من بجحوث الفقهاء فان ذلك لا يعني أن أحكام الاسلام في تنظم 
النشاط الاقتصادي قاصرة على التجارة» و انما هي تشمل المناشط الاقتصادية 
كافة» سواء ما اتصل منها بالتبادل التجاري أم بتدمية الصناعة والزراعة» 
والوفاء بجاجة المجتمع إلى العام والمعرفة والرعاية الصحية والاجةاعية» على 
اسس من الق الرفيعة التي ضرب لنا اللإمام الغزالي مثلا منها في جال البيع. 
حين قال انه يتعين على البائع : «الا يثني على السلعة بما ليس فيهاء لأنه ظا 
وتلہیس وکذب) والا یکتم من عیوہہا وخفایا صفاتها شیئا اصلاء والا یکم 
من وزنها ومقدارها شيئاء والا يكتم من سعرها ما لو عرفه المعامل لامتنم 
عنه» وان يظهر جيع عيوب المبيع» خفيها وجليهاء ولا يكت منها شيئا› 
فذلك واجب» فان أخفاه» كان ظالما غاشا والغش حرام» وکان تاركا 


)۱( المصدر نفسه. 
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للنصح في المعاملة والنصح واجب ۲ 

ويسترسل حجة الاسلام قا 

, إن ترويج السلعة بالتدليس لا يزيد في رزقه (أي البائع ) بل بیحقه الله 
ویذهب بر کته» وما يجمعه من مفرقات التلبيس لا يزيد في رزقه (أي 
البائم) بل يمحقه الله ويذهب بير كته» وما بجمعه من مفرقات التلبيسات هلكه 
الله دفعة واحدة... والمعنى الثافي الذي لا بد من اعتقاده - والحديث ما زال 
امام الغزالي دا الهج ور e‏ وغناها 
خير من ربح الدنياء وأن فوائد أموال الدنيا تنقضى بانقضاء العمر وتبقى 
مظالها وأوزارها» فکیف یستجیز العاقل أن الذي هو ادن بالذي 
ر وای که فو ال 


ڪن هنا أمام قاعدة هامة للغاية في تحديد معايير الربجية» وتقصرم 
المشروعات'. إنها قاعدة منبثقة من صمم العقيدة الاسلاميةء الإيان بالجزاء 
في اليوم الآخرء وذلك مع إباحة الربح المشروع في الحياة الدنيا. 

هذه مقدمة أملاها الحرص على إزالة الإبمام الذي يتسم به حديث بعض 
من يکتبون عن الاسلام» حتى إذا ما طرق موضوع الاقتصاد» قالوا: 

« وبطبيعته ووظيفته» فان الاقتصاد عام لا يتعامل الا بلغة واحدة هي لغة 
الحساب» والحساب او عام (العدد) كا يقول العرب» عام حصر واحتصار» 


. ۷٥ص المصدر نفسه»‎ )١( 

(۲) المصدر نفسه» ص١۷‏ . 

(۳) با في ذلك مشروعات الاستثار في القطاعات كافة» وهي تقوم في فلسفة الاقتصاد 
الرأسمالي الغرلي با يسمونه معدل المردود الداخلي !nternal Rate of Return (IRR)‏ , وتأخذ 
في الاعتبار عددا من العوامل منها تكلفة المشروع» وتكلفة التمويل أي الغوائد الربوية عن 
الأموال المقترضصة وعمر المشروع؛› وسعر الظل› أحيانا. ولیس من بینها مردود أخروي 
وإن كان المردود الاجتاعي يذكر في بعض الأحوال. 
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فالذي يتحدث عن الاقتصاد البديل» عليه أن يتحدث عنه اولا كأهداف 
وغايات ثم كمناهج لتحقيق هذه الأهداف والغايات» وأخيرا كرصد وحصر 
وحساب ... فالغوغائية إن أجدت في السياسة» فلن تفيد في عام يتعامل فيه 
الاس القاتى والأرقام ». 

أو قالوا: «ونحن من الذين يقولون بأن في مصدري الشريعة الأساسيين 
(الكتاب والسنة) مبادئ عامة يقوم عليها التوجه الاسلامي في الاقتصادء 
وهذه المبادئ هي النبراس الذي بهدي المسلمين سواء السبيل» الا ان هذه 
امبادئ بطبيعتها لا يكن أن تصبح مناهج تطبيقية» لأن المناهج التطبيقية في 
الاقتصاد تتجدد بتجدد الواقع وتتطور بتطور حباة الاإنسان وتتبدل بتبدل 
العاداٿ »7 . 

وهذا حديث يستوجب وقفة» لأن مبادئ الاسلام الاقتصادية المادية - في 
نظر هذا الكاتب - لا يكن ان تصبح مناهج تطبيقية. لاذا ؟ لأن المناهج 
تتجدد وتتطور بتطور حياة الإنسان!! ومن قبل أفتى فؤاد زكريا - وهو 
يتحدث عن الاسلام - ان النص الديني لا يصلح لكل زمان ومكانء لأن 
حياة الإنسان تتجدد وتتطور» والنص ثابت لا يتغير. وقد بينا في موضع 
سابق ان مثل هذا المنطق يعم عن قصور في إدراك مقاصد الشريعة الاسلامية» 
وتجريدها من أهم خصائصها التي تتمثل في المرونة والقدرة على التفاعل مع 
المتغبرأت . 


مفهوم الاقتصاد الاسلامی : 


لقد جاء القران» حقاء بمبادئ هادية في محال الاقتصاد او ما سماه صاحب 
الفجر الكاذب «بالمبادئ المطلقة». ولكن القرآن جاء - إلى جانب فرض 


. منصور خالد » الفجر الكاذب» مصدر سابق » ص۳۵۲‎ )١( 
. المصدر نفسهء ص۳۵۳‎ )۲( 


الزكاة - ايضا بأحكام قطعية في تحريم الربا» ونواه زاجرة عن اكل اموال 
الناس بالباطل» ورأينا كيف استجاب فقهاء الاسلام لتلك الأحكام واستنبطوا 
منها فقه المعاملات على نحو ما ذكره‌الامام الغزالي في باب «عام الكسب »» 
وما زال الباب مفتوحا امام العلاء للاستنباط ووضع المناهج التطبيقية ها 
وإقامة المؤسسات الاقتصادية على هدى تلك المبادئ » كا سنرى في القطاع 
اللصرفي. 

ولعل وضوح هذه الأحكام يفسر لنا صمت المؤلف (أي منصور خالد) 
عن بعض الآيات عندما سرد طائفة من الآيات القرآنية في معرض حديثه عن 
« المبادىء المادية » فاورد الايات الي تحث على العدالة والمساواة وتوزیع الثروة 
والانفاق وتحعض على العمل وتعلى مرتبته» وتنهى عن الاسراف والتقتير وكنز 
الذهب والفضة). ووصف هذه الآيات بأنها «مبادئ سرمدية» توافق 
الناموس الطبيعي للعدالة وترتبط بالابيان والتوحيد. وهذا حديث حسن. 
غير أن المؤلف لم يذكر هنا شيا عن الزكاة ولا عن آيات تحر الرباء لعلة 
سنتعرض هما في موضعها. وخلاصة ما أراد الد كتور منصور خالد أن يثبته» 
أن مبادئ الاسلام الاقتصادية لا تدخل في نطاق لغة «الحساب» أو عام 
,الحصر والاحتصار » وأنها مبادئ نظرية لا شأن ها با أسماه «المناهج 
التطبيقية » التي تتجدد مع تطور الإنسان» وأنها ستظل بمعزل عن واقع الحياةء 
لأن المبادئ لا يكن أن تكون «علم حصر واحتصار »> وبذلك يصبح 
مصطلح الاقتصاد الاسلامي» خاليا من كل مدلول. ولكن الحقيقة التي 
أغفلها المؤلف أن الاقتصاد عام اجتاعي ي امقام الأولء لا تقف فيه الأرقام 
وقانون العرض والطلب وأنموذج هارود - دومار ۲ معزل عن الإنسان 


. ۳۵۸ المصدر نفسه ص۳۵۷‎ )١( 

(۲) المصدر نفسه ص۹٥۳‏ . 

R.F. Harrod - E.D,. Domar Model (۳( 
J. Pen, Modern Economics, Translated by Trevor §, انظر:‎ 


Preston, Penguin Books, 1980, pp. 231- 234. 
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وسلوكه ولا بمعزل عن الدولة وقراراتها السياسية والاقتصادية ومن ثم كان 
اهتام الاقتصاديين - لا سا في جال التنمية الاقتصادية والاجةاعية - بالإنسان 
وأفكاره ومعتقداته وبالثروات الطبيعية التى سخرها الله سبحانه وتعالى 
للإنسان. فعام « العدد »» و«الحصر ا لا قيمة له بغير تفاعله م 
الانسان وتلك هي القضبة الاساسة التي عاجها الاسلام ديه واوامره ونواهه 
وبأحكامه القاطعة حول الربا والزكاة وحق السائل والمحروم. 

لقد حاول الدكتور منصور في معرض حديثه عن الاسلام والاقتصاد 
والمصارف الاسلامية أن يعرف عل الاقتصاد على نحو ما يفعل اساتذة هذا 
العلم مع طلابم المبتدئين» عندما يوجهون إليهم السؤال: ما عام الاقتصاد ؟ م 
يشرعون في الاجابة. وكان المؤلف في غنى عن هذا الاجتهاد» إذ انه لم يرج 
عا هو معروف عن توجه عام الاقتصاد لدراسة سلوك الإنسان في سعيه خو 
تحقيق غايات عغددة في معاشه بوسائل متنوعة لاستغلال موارد محدودة. 
فاللإنسان إذن هو حور الموضوع الذي تدور حوله الأرقام والاعداد» وتسخر 
له الموارد وتوضع من اجله السياسات المالية والنقدية. وبغير الاأنسان يصبح 
الحديث عن هذه القضايا عبثا لا طائل وراءه. والانسان هو الذي استخلفه 
الله سبحانه وتعالى في الأرض ليقم الصلاة ويؤتي الزكاة ويأمر بالمعروف 
وينهى عن المنكر. الذين إن مَكتاهم في الأرض أقاموا الصلاة وآتوا 
الزكاة وأمروا بالمعروف ونوا عن المنكر 4 . 

ومن أهم ميادين الاقتصاد التي يرقب فيها الاقتصاديون عقيدة الإنسان 
وفكره وسلو كه » مضمار التنمية الاقتصادية والاجتاعية. ولعل من أفضل الأمثلة 
التي ضربها بول سامويلسون لبيان هذه الحقيقة» قصة رواها قائلا: 


« لاحظ أحد رجال الاقتصاد في زيارته للهند أن الأبقار » وهى حيرانات 
مقدسة» تبلغ الملايين عددا في ذلك القطر الذي يطحنه الفقر - لاحظ هذه 


. ٤١ سورة الح الآية‎ (١۷( 


الحبوانات تشق طريقها وهي طليقة في شوارع البلاد » باحثة عن الغذاء, فإذا 
كان زجل الاقضاد ساذجا ولا عرفا شتا عن الطبيغة التشر ية قان هذ 
القطعان من الثروة الحيوانية تبدو في نظره مصدرا اوليا للبروتينات الكملة 
لوجبة غذائية تعاني - سلفا - من النقص. أما العام الاقتصادي الذي يتمتع 
بعمق التفكير وفهم الأبعاد النفسية لعادات البشر» فان مراقبته هذا السلوك 
الاجتاعي» اي تقديس الأبقار » تزوده معرفة تحعل دراسته للتنمية الاقتصادية 
في المند أكثر عمقا وسوف يدرك انه لا مناص من فهم البنية السياسية وما 
يعتورها من ضغوط في مثل تلك البيئة ". انتهت القصة. 

فإذا كانت مسيرة الأبقار المقدسة لي شوارع المند تثر هذا القدر من 
اهتام علماء الاقتصاد » فكيف بالمجتمع الاسلامي الذي تهيمن فيه العقيدة على 
كل صغيرة وكبيرة من سلوك الإنسان» ويخضح فيه المالء والبيع والشراء» 
والإجارة والشر كة والدخل والانغاق والاستهلاك. والوزن والمكيال والديرن 
وابات والوصايا» والتبذير والتقتير » كلها تخضع لأحكام وتوجيهات فيها 
الإباحة» وفيها الأمر والنهي والتحليل والتحرم » والترغيب والترهيب» والوعد 


والوعيد؟ 


وبوضوح هذه الحقائق يصبح الحديث عن علم «الحصر والاحتصار» 
والملصطلحات التي ل يتفق على مدلوها الاقتصاديون ذريعة للاستخفاف 
بأحكام الاسلام رمبادئه الاقتصادية ودورها في صباغة الإنسان وتوجيه 
سلوكه نحو الغايات الكبرى التى تليق جخلافته على الأرض. وليذكر الذين 
درن اسای الکری ان رار خا اب امات ان افر 
البشري هو أهم مقومات التنمية الاقتصادية والاجتاعية وان جهده وفكره 
وسلو كه هو الذي يسخر العادلات الرياضية والاحصاءات والأرقام لتحقيق 
اهدافه والارتقاء بمستواه المعيشي في الدنيا وتامين مستقبله الأخروي. 


Paul A. Samuelson, Economics, Mc Graw-Hill Co. New York, Sixth ED. 1964. p.6. ( ۱) 
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1 تغب هذه الحقائق عن علاء الاقتصاد ولكنها غابت عن ذهن مؤلف 
« الفجر الكاذب ». فنجد وولتر روستو - في بجثه عن مراحل اللمر 
الاقتصادي ‏ - يتحدث عن القرارات !#lعة «Collective decisions»‏ التي 
تتخذها المجتمعات الإنسانية »> خارج دائرة «السوق »» في مسيرتها لتحقيق 
التلمية الاقتصادية» وتنبثق هذه القرارات - كا يقول روستو - عن جذور 
ضاربة في أعاق التاريخ وثقافة المجتمع'. 

ويقول روستو إن جوهر الخلاف بين الفلسفة الاقتصادية الرأممالية 
ونظيرتها الماركسية إنما يتركز - في المقام الأول - حول ماهية الدوافع التي 
حرك !لjlni ûl, «Human Motivation»‏ ا خد مار کس عل النظام 
الرأسمالي يتمثل بصفة أساسية في إدانة الفلسفة التي تضع على قمة أهدافها 
حقىق الحد الأقصى من الربح »Profit Maximiation»‏ 7 وتلك مسألة تتعلىق 
بسلوك الائسان. 

أما تنبيرجن فانه ييز في دراسة الاقتصاد بين المسائل التحليلية 
«Analytical Problems»‏ ال دف إلى تفسير حركة المتغرات الاقتصادية 
«esااوامو۷»‏ في ضوء احصاءات معلومة» وبن قضايا «السياسة 
الاقتصادية )7 . 


- في ذاتها - بطابع اقتصادي0. 


١‏ ومن الاحصاءات ما يتصل بتغيرات على ساحة الانتاج الزراعي وأذواق 


W.W. Rostow, The Process of Economic Development, CH, 13. The Stages of (١( 
Economic growth, Oxford University Press, Clarendon, 1960, 2nd. ED. p. 310. 

Rostow, op. cit, p. 329. (۲) 
Jan Tinbergin, and Hendricus c. Bos. Mathematical Models of Economic Growth, (¥) 


Mcgraw-Hill co. inc. London 1962, p.1. 
OP. Cit, : ( ٤( 
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البشر» ومن أهم جزئيات هذه امجموعة من الاحصاءات ما يكن التحكم فيه 
عن طريق السلطة با يعرف بأدوات السياسة الاقتصادية» كتحديد سعر 
الفائدة والأجور والاسعار »'. انتهى. 

وما أن الربا أو سعر الفائدة يلعب دورا هاما في الاقتصاد الرأسمالي» وتمتد 
آثاره إلى الادخار والاستدار والعالة والسياسات النقدية - كا سنرى في موضع 
آخر - فان تحریر المعاملات الاقتصادية من الربا الذي حرمه القرآن» 
واخضاعها لأحكام الشرع والقم الاسلامية يفتح آفاقا جديدة يتلاثى أمامها 
المفهوم التقليدي الذي يربط بين الفائدة الربوية والادخار. ويجعل الاقبال على 
الادخار رهينا باغراء سعر الفائدة وبالتالي يربط بين النشاط الاستشاري 
والمارسات الربوية. ويترتب على الغاء الربا نتائج هامة في تقوم المشروعات 
وتحديد سعر رأس الال والسلع الرأسمالية وإعادة النظر في الموازنة بين المردود 
مالي للمشروع وعائده الاجتاعي' . 

وما أن سعر الاقتراض او رأس الال في الاقتصاد الرأسالي يتمثل في 
الفائدة الربوية» فان تحري الربا واستحداث صي بديلة في تمويل النشاط 
الاقتصادي بوجه عام وتمويل الملشروعات بصفة خاصة» يثل دعامة اساسية في 
تحقيق العدل الاجټاعي واستقرار النظام الاقتصادي وتخصيص الوارد» 
dey «Resource Allocation»‏ وجه الخصروص تفيف الآثار التضخممة المقترنة 
بسعر الفائدة في النظام الربوي الذي يتخذ من الإقراض مصدرا للدخل بغير 
جهد ٳنتاجي حقيقي. 


op. cit, p.3. (۱( 
لزید من التفاصيل عن طبيعة الاقتصاد الاسلامي ونظامه النقدي وال الي وفلسفته في‎ )۲( 
السياسات المالية وتقوم المشروعات راجع ؛‎ 
Ziauddin Ahmad, Munawar Iqbal and Fahim Khan, Money& Banking in Islam, 
International center for Research in Islamic Economics, King Abdul Aziz university, 


Jeddah, 1983, pp. 15, 16, 25 and 27 to 46, 
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إرهاصات الثورة الصامتة: 

إن التوجه الجديد الذي تتصدره المصارف الاسلامية في مال العمل 
الملصرفي على نطاق الوطن العربي والاسلافى وني بعض أجزاء القارة الأوربية» 
ار ها وران مرن و ارك ا رو ا 
ارهاصات ثورة مصرفية بكل ما متحمله كلمة ثورة من معنى. والثورات 
بطبيعتها تغيير جذري شامل تتداعى أمامه دعائم «المألوف» لتفسح المجال 
للجديد الشامخ. ولهألوف سحر يشد إليه الأنظار» حتى بعد افول نجمه 
وثبوت عجزه. ويزخر عصرنا هذا بكثير من الأفكار والمذاهب والنظم 
الاقتصادية المألوفة التى ورثناها عن الغرب. في فترة التيه » حتى غدت في نظر 
E E‏ و ا 
عنه منصور خالد حين قال: «وبعبارة أخرى فقد جلنا الواقع السياسي 
والاقتصادي المحلي والعا مي لتجاوز أحكام شرعية ثابتة» م ينسخها الله وانما 
نسختها الاتفاقات الدولية الوضعية والحقائق السياسية التي لا حيص لنا 
ا 

وبمثل هذه السخرية من أحكام الاسلام التي تنثال من قام منصور خالد» 
حينا يتحدث عن الناسخ والمنسوخ أو عن «اقتصاد الزكوات والربا»"ء في 
تہکم سافر» قال طه حسين - منذ أكثر من ستين عاما - ١‏ إن حكومة مصر 
قد اضطرت» جكم هذه الحياة الحديثةء إلى أن تأتي من الأمر ما لم يكن 
يبيحه الاسلام من قبل فهي تعامل المصارف وتنظم الربا. وتبيح الوانا من 
العصية» بل تستغلها أحيانا“. بل ذهب طه حسين» في هزيته النفسية إلى 
الحد الذي تساءل فيه: «أين هذه الحكومة التي تستطيع الآن أن تزعم أنها 


(۱) جريدة الشرق الأوسط » العدد ۰۱۸۹4 لندن» ۽ فبرایر ٠١۵ -١۶٤ص »۱۹۸٤‏ . 
(۲) الفجر الکكاذب» ص٤٣٠‏ . 

(۳) المصدر نفسه» ص۳۵۵ . 

. ۲٣٣ص‎ » طه حسین» من بعید» مصدر سابق‎ )٤( 


۲۵0۸ 


تقوم على الدين أو أنها تقوم لحماية الدين.. أين هي الحكومة التي تستطيع ان 
تجهر بشيء من ذلك دون أن يضحك مها الناس جيعا وأن يكون رعاياها 
أول الضاحكن ٩‏ . 

وبغض النظر عن مستوى أدب الخطاب في حديث طه حسين ومنصور 
خالد» فان هذا المنطق العجيب بجعل من كل محاولة للاصلاح على أسس 
مغايرة لما تواضعت عليه فلسفات الغرب ونظمه» طريقا مسدودا. وأخطر من 
ذلك كله أنه يجعل التقليد الأعمى للآخرين» مثالا يحتذى» على نحو ما فعلت 
بنو اسرائيل حين سألوا موسى عليه السلام أن يجعل فم إلها أسوة بقوم 
يعكفون على أصنام مم : قالوا يا موسى اجعل لنا إلا كا همم آلهة. قال 
إنكم قرم تجهلون × إن هؤلاء مَبّر ما هم فيه وباطل ما كانوا 
يعملون 7‰ . 

ولو أخذت البشرية بمنطق هؤلاء العلانيين» ما سارت خطوة إلى الأمام» 
لانما ستظل دوما اسيرة الواقع المفروض عليها من قبل الغرب وحبيسة 
الاتفاقات الدولية التي تكبلهاء كأن هذه الاتفاقات والقوى التي صنعتها تتمتع 
بحصانة سرمدية!! 

وللدكتور منصور أن يعننق ما شاء من المذاهب» ولكن حريته في 
الاعتقاد لا تسوغ له الافتراء على المصارف الاسلامية أو الافتاء في أمرها بغر 
عم كا أفتى لويس عوض أن «وردة كالدهان» التي جاءت في سورة 
الرحمن» تعنى ١‏ روزا مستيكا» أو الوردة السماوية! 

لقد اتحخذ مؤلف «الفجر الكاذب» من حديثه عن الاقتصاد وإعجابه 
بمبادئ الاسلام الهمادية توطئة للتنديد بالمصارف الاسلامية الحديتة» فحرّف 


(۲) سورة الاعراف؛ الآپتان: ۱۳۸ - ٠١۹‏ . 
() فإذا انشقت السماء فكانت وردة كالدهان) سورة الرحمن» الآية ۳۷ . 


۲۵۹ 


الأرقام عن مواضعها وأخفى الحقائق التي تدحض مقولاته. وأوغل في إبراد 
المزاعم التي لا تستند إلى أدنى قدر من الحقيقة» مثل حديثه عن «المضاربة ‏ 
والربا. وكان نقده للمصارف الاسلامية دليلا على خلل في رؤيته لحقيقة 
الاسس والصيغ التي يقوم عليها العمل المصرف الاسلامي» ولطبيعة عمل 
امصارف التجارية الغربية على السواء» فنجده ‏ مثلا - يقول: « إن البنوك 
ليست متاجر » فدور البنك هو الإقراض» ومها نايل البنك في وصف هذا 
الاقراض بأي نعت حتى لا تلحق به نهمة التراهي (أي الربا) يبقى الاقراض 
إقراضاء والاقراض الوحيد الذي يعرفه الاسلام هو القرض الحسن وهر 
صدقة » . بيغا يقول الاقتصاديون الغربيون: « إن الوظيفة الاقتصادية الأولى 
للمصارف التجارية هي حفظ الودائع الجارية والوفاء بالشيكات المسحوبة 
عليه" . أما الاقراض فياتي في المرتبة الثانية"ء ومع ذلك يعرفنا سامويلسون 
أن نشاط المصارف التجارية لا يقف عند حد الاقراض» وانما تشارك هذه 
املصارف عددا من المؤسسات المالية الأخرى في وظائفها . فالمصارف الامريكية 
- مثلا ‏ تنافس بنوك الادخار وتنافس الجمعيات التعاونية والعقارية كا 
تناف ضتادذيق الادخار في مكاتب الريد» وفر كات التمويل والتامن»:ولكن 
السمة الفريدة التي تميز المصارف التجارية أنها وحدها هي التي يسمح ها بقبول 
الودائعم واستخدام تلك الودائم وسيبطا للتادل». کكالنقود تماما . 


وني بريطانيا كان إصدار النقود الورقية (بنكنوت) من أهم وظاثف 
المصارف التجارية قبل أن يؤول احتكار الإصدار إلى بنك انجلترا. 


فقول منصور خالد ان دور البنك هو الاقراض» بهذا الحصر والتحديد» 
لا يبرز الحقيقة كلها إذ أن المصارف التجارية توظف فائض أمواها وتستثمرها 


. الفجر الکاذب.» ص۳۹۷‎ )۱١( 


P. Samuelson, Economies. op. cit, p. 286. (۲ ) 
up. cit (۳) 
Samuelson. Up. Cil. (4 ) 
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في السندات طويلة الأجل (بوندز) أي انها تمارس البيع والشراء في أسواق 
المال» وتلك هي التجارة بعينها» وهو نشاط يختلف عن الاقراض. وقد كانت 
المصارف الأمريكية حتى عام ۱۹۳۵ تجمع بين وظيفتها المصرفية ( حفظ 
الودائع والأقراض) وبين النشاط الاستشاري الذي يتمثل في شراء الأوراق 
لمالية وبيعهاء ولكن السلطات المختصة كشفت عن مارسات في هذا المجال 
وصفت بأنا ضارة بالمصلحة العامة » وأنها لا ترعى مصلحة أصحاب الودائم 
ومن ثم أدرك مجلس الشيوخ الأمريكي أن التوفيق أصبح متعذرا بين نشاط 
البنك المصرفي التجاري ونشاطه الاستثاري» فصدر قانون المصارف لعام 
۳ (یونیو ۱۹۳۳) وعدل بقانون عام ۱۹۳۵ وأخذ - وجب ذلك 
التعديل - على الافراد والمؤسساث والشر كات العامة في جال إصدار السندات 
اوها اى وها اا يباشروا أي قدر من تسام الودائم» وطّلب إلى 
المصارف الخاصة أن تختار أحد أمرين: إما أن تكون مصارف استثارية (لا 
تقبل ودائم) أو أن تبقى مصارف لا تمارس النشاط الاستشاري. 


والواقع ان طبيعة عمل المصرف يحدده الغرض الذي أنشئ من أجله» على 
اللحو الموضح في عقد التأسيس وبوافقة السلطات النقدية. ولا تريب على 
اللصارف الاسلامية أن تباشر أعاها التجارية والاستهارية ‏ النصوص عليها في 
عقود تأسپسها. ومن هنا یېدو أن الد کتور منصور خالد کان پصدر أحکامه 
على نشاط المصارف الاسلامية» وبصره شاخص الى تحربة المصارف 
الأمريكية » وسلطة هيئة البنوك المركزية الامريكية ( فيدرال رزيرف سيستم) 


„ Federal Reserve System 


Raymond p. Kent, Money and Banking, Renehart& Co. inc, New York, 3Ed, 1956, (۱) 
pp. 331-336. 
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المصارف المفترى عليها: 

استأثرت المصارف الاسلامية الحديثة بنصيب موفور من التشهير في كتاب 
) الفجر الكاذب )» حت عنسوان : «الربا واللقفيون الجدد » و«المصار 
الاسلامية... والتشويش الفكري). وهذا ما يفسر لا صمت الكاتب عن 
ریا الزكاة وآيات حرم الربا ا عن « مبادئ الاسلام الهادية ٠»‏ 
فلم صمت الولف هناك ونطق هناء اي عند ما تناول الحديث عن المصارف 
الاسلامية؟. 

لقد أرجأ الكاتب الآيات المتعلقة بالربا لباقي بها في السياق الذي يريده» 
ولكنه آثر الآ يخوض في موضوع تحرم الربا في القرآن الكريم حتى يهد له 
بمقدمة جاء فيها: « إن أول من أدان الربا في النقود هو ارمسطو 7 م 
جاءث اليهودية والمسيحية بتحريمه أيضاء وهذه مقدمة تاريخية يحمد عليها 
الكاتب» لأنه يوضح بذلك ويثبت أن تطبيق الشريعة الاسلامية با فيها الغاء 
النظام الربوي» لا ضير فيه على حقوق غير المسلمين وخاصة أهل الكتاب - 
كما يزعم المرجفون - وإنما هو تأييد وتصديق لا جاءت به الكتب المنزلة من 
عند الله. ومع ذلك لم يتناول الدكتور منصور خالد موضوع التحري » بل أخذ 
يوطئ له بجديث آخر عن علة تحرييه» وعن الظروف التى نزلت فيها آيات 
التحري » وسنة نزوهاء قائلا: ۰ 

« وقد نزلت هذه الآيات في العام التاسع من المجرة في ظرف أشبه بظرف 
الردة في عهد ألي بكر ومن هنا جاء الاغلاظ »ء ثم ذكر أن علة تحريم 
الربا هى «الاستغلال». 


ويبدو من التوطئة التي مهد بها الدكتور منصور لحديثه عن المصارف 


(۱( منصور خالد » الجر الکاذب › ص۳۸۸ ۰ ۲۹۰ . 
(۲) المصدر نفسه» ۳۸۸ . ۰ 
(۳) المصدر نفسه» ص۳۸۹ . 
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الاسلامية أن له رأيا في آيات التحرم 8 تحفظا في فهم مقاصدهاء فإذا هو 
يجهر بهذا الرأي في غير مواربة . إنه يبحث عن ثغرة ينفذ منها إلى إباحة الربا 
- كا فعل غيره من قبل - استنادا إلى أن فكرة المصارف حديثة لإ تعرف في 
تجارب الاسلام السابقة!! , إن اكثر الجدل الذي يدور اليوم حول الربا - 
الحديث هنا لمنصور خالد - يتعلق بالمصارف» والمصارف مؤسسات حديثة ل 
تعرف في تجارب الاسلام التاريخية. إن الربا قدي والمصارف حديئة... ومن 
خطل الرأي الجمع بين الأمرين... والربا مستهجن في الشرائع القدية 
قر جات فاو تة لا لان اسه لرا بل اانه املال بوي رآئ :الد وز 
منصور أن « الغبن » صنو «الاستغلال» وقد يقع الغبن في الفوائد الربوية وي 
كل انشطة المصارف با في ذلك فتح الاعتادات المصرفية لمصلحة العملاء . 

هكذا نرى أن تريث الكاتب كان بهدف إلى تناول موضوع الربا الذي 
حرمه الاسلام من منطق التفرقة بين الربا والمصارف» ليخلص إلى أن الفوائد 
الربوية الحديثة ليست بالربا الذي حرمه القران. ولتحقيق هذه الغاية خلط بين 
الفائدة الربوية على الأموال المقترضة ورسوم الخدمات المصرفية» ومن م أفتق 
الد كتور بأن رسوم الخدمات المصرفية على الحوالات مثلا وفتح الاعتادات 
امستندية تدخل في حكم الرباء إذا وقع فيها غين أو استغلال» إذ أن العبرة 
لدیه بوقوعغ « الغين ( . 


من أجل ذلك قلنا إن الدكتور منصور خالد أخذ على نفسه أن يفتي فيا 
لیس له به عام. 


(1۱) المصدر نفسه» ص۳۸۸ . 

(۲) المصدر نفسه ص۹۱٠‏ . 

(۳) الغبن المقصود نقهاء هو جرد اختلاف ثمن السلعة بين المتعاقدين » انظر : مد أنس الزرقا : 
بحث » ١‏ اللكاة عند شاخت والقراض عند يودفيتش »» مناهج المستشرقين» ج۲ » ص٠٠٠ ٠»‏ 
هامش ۲۲۷ وص۲٦۲»‏ هامش ۵۳ . 

)٤(‏ المصدر نفسه. 
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من قال إن الفائدة الربوية «اوعآم"1» ورسوم الخدمات المصرفية عل فتح 
الاعتادات والتحاويل تشتركان في صفة «الربوية ٠؟‏ لم يقل بذلك أحد من 
الاقتصاديس. ومن قال إن فكرة المصارف حديثة وانها م تعرف في تجارب 
مصرفيا واسعا بجحيث يسحب الشيك في بغداد ويصرف في المغرب وكانت 
بغداد مركزا للمصارف التجارية التي تغذما روافد من الفروع المنبثقة في عدد 
من المدن الأخرى» وكان لكل تاجر في البصرة حساب مصرفي خاص'. 

ومن قال: ر« ان الحدود بن الربا ورسوم الخدمات المصرفة تنلاشی لر ما 
يقع الائنان تحت طائلة الغبن؟ ل يقل بذلك أحد سوى الدكتور منصور 
خالد. وهو مع ذلك لم يحدد السلطة التي تملك حق الافتاء بأن غبناً قد وقع 
هنا أو هناك!! 

لقد عرف الاقتصاديون الفائدة الربوية تعريفا واضحا - تمييزا ها عن 
الربح والأجر والريع ورسوم الخدمات - فقالوا إنها «جزاء رأس الال 
المقترض أو المستثمر » وعرفها جون كينز بانها (أي الفائدة) « جزاء التضحية 
بالسيولة )7 . 

م مضى منصور خالد في الكشف عا يرمي إليه قائلا: 

١‏ وعلى اي» فلطبيعة هذه المصارف المستحدلة (وقد رأينا انها ليست 
مستحدثة) وقع خلاف بين الفقهاء حول انطباق مفهوم الربا الاسلامي على 


Bernard Lewis, The Arabs in History op. cit, p. 91. ( ۱ )‏ 
)۲( انظر: J.M. Keynes, The General Theory. The Royal Economic. Society. Cumbridge‏ 
U, Press, 1973, vol. 7, pp. 167, 175. 1‏ 
(۳) لو ذهب الكاتب إلى القول بأن المصارف الحديثة أفادت من النقدم العلمي والتقني في 
تطویر خدماتها وضبطها وتوسيع دائرة اختصاصانهاء على نحو لم يتيسر للمصارف التي 

عرفها العام منذ قرون» لكان أقرب إلى الصواب. 
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فوائد المصارف وكان أول من قال بعدم انطباقها من المحدثين الشيخ رشيد 
زا ا ۴ 


م أضاف (أي منصور خالد) الى الشيخ رشيد رضاء الشيخ عبد الوهاب 
خلاف والدكتور أحمد صفي الدين الذي دعا إلى بنوك إسلامية بفوائد ٠‏ 
وصفى الدين هذا هو القائل : استقر رأي العلاء المسلمين في هذا العصر على 
تحرم جيم صور الربا وإن قلت باعتبارها عين الربا الذي حرمه اله 
ورسوله» ونحن (أي أحمد صفي الدين) خالفهم في هذا الرأي ». 


لقد جاءت شهادة الدكتور أحمد صفي الدين - مع ميله الشخصي إلى 
تعليل الربا مناقضة لدعوى منصور خالد» فقد استقر رأي علاء المسلمين 
على حرم جيع صور الربا وم يختلفوا في ذلك كا زعم الدكتور منصور› 
وهذا ما وضحه الشيخ محمد أبو زهرة» رحه الله» حين قال: « ولقد استغل 
بعضهم أن ثمة خلافا في الرباء فاندفعوا في القول مشككين منحرفين عن الغاية 
والقصد» ونسوا أن العلاء اختلفوا في ربا الفضل والنساءء أي ربا البيوع 
والذي جاء في السنة بيانه والذي هو اصطلاح اسلامي » وم ختلفوا قط في 
الربا الذي حرمه القرآن وهو الربا الذي تسير عليه المصارف ويتعامل به 
الناس» فهو حرام ول شلف 


ويرد الدكتور مود أبو السعود) على السؤال: هل كل فائدة ربا؟ 
بقوله : الجواب عندنا الايجاب قطعاء فكل قرض بفائدةء إنتاجا كان أم 


(۱) الفجر الکاذب»› ص۳۹۱ . 

(۲) أحد صفي الدين» بجوث في الاقتصاد الاسلامي؛ وزارة الشئون الدينية والأوقاف» 
الخرطوم ۱۳۸٤‏ هھ ص٣۲‏ . 

(۳) عمد أبو زهرة» الربا » مجلة « المسلمون ١»‏ القاهرة» العدد الثالٹ › ینایر ۱۹۵۳م » ص۱۷ . 

)٤(‏ الدکتور مود ابو السعود من كبار علاء الاقتصاد في العام الاسلامي وأحد الرواد الأوائل 
لإنشاء المصارف الاسلامية. 


10۵ 


استهلاكا لأجل مسمى» إنما هو قرض بربا حرم بنص صريح لا شبهة فبه.. 
ولا شبهة عندنا في أن كل فائدة بجميع صورها امتعرف عليها في الاقتصاد 
الحديث» ربا حرم 0 


ويقول الشيخ محمد أبو زهرة عن الذين يسعون إلى تبرير الفائدة الربوية: 
« وكان تأثر هؤلاء الناس بتلك الحضارة (أي الحضارة الغربية) سببا في أن 
حاولوا تأويل القرآن ليخضع ها... فاندفع هؤلاء إلى نصوص القرآن الكرم 
يغيرون عليها بضروب من التأويل إن شئت أن تسميها عبثا معاي القرآن 
الكريم فسمها. وإن شئت أن تسميها إفسادا في اللغة فسمها غير متحرج ولا 
متأم ۲ . 


على الرغم من أن تحربة المصارف الاسلامية أثبتت أن فلسفة الاسلام 
الاقتصادية يمكن تطبيقها في أحد القطاعات الاقتصادية اهامة أي القطاع 
اللصرفيء فان المعارضين هذه التجربة الرائدة م يروا فيها سوى تحايل لترير 
الاستغلال. ولو أنهم أقاموا هذه الدعوى على أساس من النظرة الموضوعية 
والحوار البناء الذي بمدف إلى معرفة الحقيقة » لأمكنهم الاهتداء إلى طبيعة 
هذه الثورة المصرفية بكل ما ها وما عليهاء ولكن بعضهم آثر المبادأة بالمجوم 
في غير تثبت» والعراك في غير معترك» وكانت ثمرة جهدهم عبثا بالأرقام 
وجهلا بجقيقة ما يجري على ساحة العمل المصرفي الاسلامى. وجاء كتاب 
« الفجر الكاذب» مصدقا لما نقول: 1 


الانساء TT‏ کان قيفو الائة TT‏ 
الحركة الاسلامية المعاصرة) کر مکرا وان تايلا ف انتقاء الاسماء مثل 


RE (۱(‏ ا ۷1 
(۲( ابو زهرة» المصدر نفسهء ص۷١‏ . 
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المرابجة والمضاربة لتبرير الاستغلال »7 . هكذا بدأ مؤلف الكتاب حواره مع 
الصارف الاسلامية. 

ونظرة إلى بعض الأملة التي ضربما هذا الكاتب لتأييد وجهة نظره في 
صيغ المعاملات المصرفة الاسلامية تكشف عن عدم المامه با يتحدث عنه» بل 
تكشف عن افتراء صريح في بعض الأحوال» > لا سيا عندما خفي على الكاتب 
أن كل الفقهاء الأرائل› اشترطوا لإجازة بيع المرابجة للآمر بالشراء إعطاءه 
(أي الآمر) «الخيار في إنشاء عقد البيع او رفضه. والغرض من هذا الخبار - 
كا يقول فضيلة الد كتور احمد علي عبدالله - « هو التحقق من امتلاك المأمور 
( أي النك ) للسلعة ودخوها في ضمانه. وکان ذلك ضروریا لتلا يفضي هذا 
النوع من البيوع إلى المحظورات التي ذكر المؤلف من بينهاء النهي عن ببعتين 
في بيعة والنهي عن بيع ما ليس عندك.. الخ . 

لقد زعم مؤلف الفجر الكاذب أن المصرف الاسلامي يتقاضى رجه مقدما 

في المرابجة وليس الأمر كذلك»› وزعم أن املصرف يبيع ما لا يلك وتلك 
فرية » لأن هذا کی ا و ا ووا ا 
هيئات الرقابة الشرعية التي تراقب أعال المصارف الاسلاميةء وقد أشاد 
الد كتور منصور نفسه بأحد علاء الشرع الذين يتصدرون الرقابة الشرعية على 
أحد املصارف الاسلامية في السودان» فضيلة الشيخ الدكتور صديق الضرير 
والذي - كا قال منصور - « ألف كتابا في هذا الباب أسماه « بالغرر وأثره في 
العقود اء وئورد» على سبيل المثال فقرة من تقرير هيئة الرقابة الشرعية 
لذلك اصرف برياسة الشيخ صديق» جاء فيها: 


(۱( الفجر الکاذب » ص۳۹۷ . 

(۲) احد علي عبدالله المراجةء أصوها رأحكامها وتطبيقاتا في المصارف الاسلامية» رسالة 
راه غ مدشورة» كلية القانون» جامعة الحخرطوم» ٠٠٠١‏ ص۸٤٤‏ 40۸ » وبوجه 
خاص ص۳٥۵٤‏ . 

(۳) الفجر الکاذب» ص۳۹۸ . 


1۷ 


« اشتركت الميئة (أي هيئة الرقابة الشرعية) مع المسئولين بالبئلك في وضع 
نماذج العقود التي بتخذها البنك أساسا في معاملاته » وطلبت من ادارة البنلك 
تقدم کل العقود التي نفذها وراجعت کل ما قد م ها واجازتہاء مع إبداء 
بعض الملاحظات» وأصدرت عددا من الفتاوى والتوجيهات في المسائل التي 
أحاها إليها المسئولون في البنك - توقيع البروفسير صديق الأمين الضرير» 
رئيس هيئة الرقابة الشرعية لبنك فيصل الاسلامي السودافي ٠‏ . 


جاء ف تقریر اهيثة لعام 14۹۸۵ انا ر قامت بمراجعة ا العقود الى 
قدمت هما وعددها خسمائة وستون عقداء تأكدت من صحتها عدا سبعة عشر 
عدلث وصححت بعضها واستیعدت بعض العقود . 


وما تجدر ملاحظته أن الد كتور منصور خالد - وهو يلقي التهم جزافا - 
يذكر شبئا قط عن دور الرقابة الشرعية في المصارف الاسلامية» فلكل 
مصرف هيئة للرقابة الشرعية أو ما يقوم مقامهاء ومهمتها مراقبة عمليات 
الصرف وعقوده واتفاقاته ومعاملاته لتستيقن من مطابقتها لأحكام الشرع. 
ويقوم على هذه الميئات علماء من ذوي الورع والخلق والتقوى رالأهلية للافتاء 
في هذه القضاياء استشعارا لعظم المسئولية الملقاة على عاتقهاء أي المصارف 
الاسلامية. 


وقد أخذت بعض المصارف الاسلامية بصيغة أخرى للرقابة الشرعية. 
فالمصرف الاسلامى الدولي في الدنمارك مثلاء «عيّن المستشار الشرعى مدققا 
شرعیاء له جیعم صلاحیات لمدقق الداخلي» يقوم اف فدات افون 
البنك والتزاماته ودخله ووجوه صرفه وتقدم تقرير با يراه إلى مجلس 


. ١٤ص‎ م۱۹۸٤‎ » المصدر : التقرير السثوي لبناك فيصل الاسلامي السودانی‎ )١( 
. التقرير السنوي لعام ۱۹۸۵ م» ص۲۷‎ (۲) 
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الادارة ,0 . 


أما بنك التضامن الاسلامي في السودان: «فقد تعدى ذلك إلى اتباع 
سياسة «الوقاية خير من العلاج » وساعد على ذلك تفرغ إدارة الفتوى ضمن 
جهاز البنك حيث تمثل في كل اللجان والأجهزة الادارية الاخرى المصدقة 
للعمليات الاستشارية» وبذلك تتمكن من الحكم على شرعية او عدم شرعية 
المعاملة في مرحلة التصديق » وتقوم بتصحيحها» وبإبدال الصيغ وكل ما من 
شأنه أن يحقق شرعية التعامل ومصلحة الأطراف المتعاقدة ٠‏ . انتهى . 

أما الاسهام الايجاي للمصارف الاسلامية في مجال التنمية» فام يكن 
موضع اهام القادحين» ورا كان من الاوفق لمن يبحثون عن الحقيقة أن 
نورد مقولة الدكتور مود الحلو - أحد الاقتصاديين المعروفين في مضار 
التنمية الاقتصادية - التي جاء فيها: 


« ان النهج المصرفي الاسلامي أمثل توجه للاقطار النامية » لان الفلسفة التي 
تستند إليها المصارف الاسلامية تؤهلها للقيام بدور المصارف الانمائية » فهي 
مصارف لا تتقاضى فوائد ربوية ولا تجعل الكفالة او الضان عنصرا حاسا في 
تعديد الخيارات الاستغارية» اذ أن المصرف الاسلامي يتوخى في ادارة عملياته 
امرين اساسيين» اويا المعرفة الوثيقة والتحقق من أهلية الاشخاص الذين 
يتعامل معهم لانجاز المشروع موضع النظر» والعامل الثاني الدراسة الدقيقة 


)١(‏ جال الدين عطيهء البنوك الاسلامية بين الحرية والتنظي التقليد والاجتهاد» النظرية 
والتطبيق» كتاب الأمة» رئاسة المحام الشرعبة والشئون الدينية قطرء الطبعة الأولى» 
1 :۰ ص۷۱ . 
الد كتور جال الدين عطية من فقهاء القائون الدولي والشريعة الاسلامية - ساهم في الاعداد 
لفكرة البنوك الاسلامية منذ عام ٠۹٦۷‏ لي كل من الكويت ودلي والسودان وقطر 
ولوكسمبرج والدنمارك وشغل منصب عضو مجلس الادارة المنتدب للمصرف الاسلامي 
الدولي بلو كسمبرج . 

(۲) المصدر نفسه. 


للمشروع للتثبت من جدواه وسلامته وفق امعايير الاقتصادية والفنية 
والمالية »7 . 

ليس هذا حديثا نظرياء فقد أتت تجربة بعض المصارف الاسلامية في 
السودان تصديقا لا ذهب إليه الدكتور مود الحلوء عندما نقل البنك 
الاسلامى السوداني نشاطه المصرفي من المدن التجارية إلى القرى والأرياف» 
للفقاركة ف تة اترات الاتاجة الزراعة الصغرة: (خمة إل عة 
افدنة للمزرعة الواحدة). 

تقوم ادارة التدمية الريفية» التي أنشأها البنك» بتمويل هذا النشاط في 
لمناطق الريفية على اساس المشاركة مع الفلاح او الاسرة التي تمتلك الأرض. 
وتتمشل .مشار كة البنك في توفير الآلات والمعدات ورأس الال التشغ 
والإرشاد الزراعي والتخزين والتسويق» بينا يشارك الفلاح بأرضه وعمله 
وادارته وتحمل جزء من النفقات الجارية. 

وتكمن اهمية هذه التجربة فيا حققته من نجاح» بتطبيق نظام المشاركة في 
تمويل المشاريع الزراعية الصغيرة وما مخض عن ذلك من تحقيق رجية عالية 
للفلاح أولا وللمصرف ثانياء إضافة إلى الاسهام الحقيقي في الارتقاء بالانتاج 
كما ونوعاء في قطر يعتمد دخله القومي اعقادا اساسيا على القطاع 
الزراعي . 


Aba. ۴eط.‎ 1976. لقاء مجلة أريبيا التي تصدر في لندن مع الدكتور مود الحلو:‎ )١( 
London. p.56. 
البنك الاسلامي السوداني احد المصارف الاسلامية الستة التي تعمل في السودان وقد بدأ‎ )۲( 
۰ . عمله في مایو ۱۹۸۲م‎ 
انظر تفاصيل هذه التجربة المامة» في البحث الذي أعده الاستاذ مد عثان خليفة المدير‎ )۳( 
» العام للبنك الاسلامي السوداني والدكتور صلاح الدين الشاذلي ابراهم بكلية الاقتصاد‎ 
: جامعة الخرطوم » باللغة الالجليزية وعنوانه‎ 
=~ The Sudanese Islamic Bank (S 1B) 
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اما المصرف الآخر فهو بنك فيصل الالامي السوداني الذي اتاح لصغار 
المستثمرين من اصحاب الحرف والصناعات الصغيرة في المدن» التعامل مم 
القطاع المصرفء وذلك من خلال تزویدهم بالعدات والآلات الحديثة التي 
ترتقي بمستوى الهنة وترفع مستوى الانتاجية بشروط ميسرة وفقا لصي 
التعامل المصرفي الاسلامي. كذلك شارك هذا المصرف في بعض المشاريم 
الزراعية والصناعية (مشروع الحصا الزراعي» شال عطبرة» مثلا). 


ولعل هذا الدور الخطير الذي تتطلع المصارف الاسلامية إلى الاضطلاع به 
في جال التنمبة الاقتصادية والاجتاعية » يفسر اقبال الدوائر المالبة والاقتصادية 
في الغرب - ومن بينها صندوق النقد الدولي - على دراسة النظام المصرفي 
الاسلامي دراسة جادة تيدف إلى فهم التجربة وتقويها من الناحيتين النظرية 
والتطسشة. 


ان النجاح الذي حققته المصارف الاسلامية في تطبيق الفكر الاسلامي 
الاقتصادي على ساحة العمل المصرفي» لا يعنى نجاهل التحديات الكبيرة التق 
تلوح في الافق ولا الاغضاء عا اقترن بالتجربة من مواطن الضعف» ولكن 
تلك قضايا تجري معالجتها في إطار الحوار الموضوعي في أروقة المعاهد 
الاسلامية المتخصصة والندوات العلمية التي تنظمها المصارف الاسلامة» روفي 
نطاق اجتاعات هيئات الرقابة الشرعية والاتحاد الدولي للمصارف الاسلامية 
ومن واقع التعامل مع النظام المصرف التقليدي» والمصارف المركزية. فمثلا 
جد أن العمل المصرفي - بطبيعته - لا يؤتي تماره المرجوة إلا اذا تكاملت 
منظومة المصارف العاملة فيه» وحددت علاقتها تحديدا واضحا مع المصارف 


a) The Experience of SIB in Musharaka Financing = 

b) Musharaka Financing as a Tool For Development Intervention among Small 

Farmers, Khartoum, July 1988. 

)١(‏ انظر: بنك فيصل الاسلامي السوداني: عشر سنوات من العمل المصرفيء اصدار إدارة 
الاعلام والعلاقات العامة » بغير تاريخ » الخرطوم. 
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المركزية للدول التي تباشر فيها المصارف نشاطها. 

إن المصارف التقليدية تعمل في اتساق كامل لانها تقوم على فلسفة 
مشتر كة» هي فلسفة النظام الربوي» ولا تجد عائقا في تعاملها مع البنوك 
المركزية او مراسليها في الخارج» فما يتعلق بجحفظ ودائءها الخارجية او حين 
تتعامل مع البنك المركزيء أما المصارف الاسلامية التي لا تقم علاقاتما 
المصرفية على اساس: «١‏ مقرض ومقترض »» فانها ما زالت تواجه صعابا تسى 
إلى تذليلها وتجاوزها: مثال ذلك تنظم علاقاتها مع المصارف الخارجية 
التقليدية » وقد أمكن تجاوز هذه المشكلة على أساس يحقق المصلحة المشتركة 
دون مساس بفلسفة المصرف الاسلامي وني إطار التكييف الشرعي'. 

ولاو لام بنوع التحديات الاخرى» وما يقال عن الآثار الاقتصادية لنشاط 
امصارف الاسلامية» راجع مقال الدكتور ضياء الدين امد المدير العام 
للمعهد الدولي للاقتصاد الاسلامي» في جامعة اسلام اباد الاسلامية بباكستان» 
وهو احد علاء الاقتصاد المرموقين ويتمتع بتجربة عملية واسعة خاصة في جال 
املصارف المركزية". وقد خلص في دراسته إلى ان ما يثار حول المصارف 
الاسلامية من حاوف وتحفظات ليس ها ما يبررها» كا اثبتت ذلك الدراسة 
النظرية والتجربة» مؤكدا ان النظام المصرفي الاسلامي يتمتع بقدرة مذخورة 
تؤهله للقيام بدور عظم في دفع عملية التئمية بكفاية عالية» والارتقاء بمستوى 
النمط الذي يحقق العدالة في توزيع الثروة. كا ذكر ان المعارضة التي يثيرها 
بعض أنصار النظام المصرفي التقليدي انما هي نوع من الازورار والمقاومة التي 


)١(‏ انظر مثلا: فتوى هيئة الرقابة الشرعية لبنك فيصل الاسلامي السوداني» حول التعامل 
البنوك الخارجةء بلة المال والاقتصاد » اصدار ادارة البحوث والاحصاء العدد الراب 
جادی الارل ۷ء ۰ه دیسمیر ۱۹۸7م . 

zZiauddin Ahmed, Misgivings about the Viability of Islamic Banking pp. 6-18. (۲( 
جلة امال والاقتصاد مصدر سابق » القسم الانجليزي.‎ 
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تواجه كل فكرة متسحدثة' . 

والفكرة المستحدثة القى جاءت با المصارف الاسلامية انها حولت العلاقة 
التقليدية بين المصرف وعميله من علاقة دائن ومدين إلى علاقة جديدة قوامها 
مشار كة في المخاطرة وني الربح والخسارة» وتلك نقلة هامة حددت موطن 
الخلل في فلسفة التعامل الربوي وفتحت آفاقاً للكسب المشروع وأعادت للنقود 
وظيفتها الطبيعية باعتبارها اداة للتبادل. 


لم قال الاقتصاديون الغربيون ان الفائدة هي جزاء رأس لمال المقترض› 
والنقود - عند الاقتصاديين الاسلاميين - ليست برأس مال في حد ذاتها؟ بل 
هي لا تملك صفة تمثيل رأس امال. انها تحتاج إلى جهد «المخاطر» (بضم 
امم) المنظم (ںء١ء۲م٠:«ع)‏ لكي تتحول إلى اداة انتاج حقيقي» والمخاطر 
الحديث في القطاع الصرفي هو المصرف الاسلامي » لانه يشارك عمله ولا 
يقرضه» والمشاركة لا تكون في العم وحده بل في الخسارة ايضا. اما المصرف 
التقليدي» فهو مراب» وقد يتعرض في اقراضه لمخاطر ولكن محاطرته منعلقة 
بقدرة غرييه على الوفاء بدينه » ولا علاقة ها بنجاح المشروع الاستثاري» واذا 
مطل الغريم او عجر عن الوفاء فليست نثمة نظرة إلى ميسرة من قبل الممرف 
التقليدي» بل هناك عقوبة ربوية تقل كاهل المقترض وترهقه بمزيد من 
الأعباء المالية» فتضعف قدرته على قضاء الدين. 

اما مخاطرة المصرف الاسلامي فهي ناجة عن المشاركة المباشرة في عمل 
تجاري أو مشروع استثاري » وهي رهينة بنجاح المشروع او فشله» وينال كل 
طرف جزاءه من الربح او الخسارة في حدود نصيبه من الشراكة» وهذه 
الصيغة من المعاملة تلقى على المصرف الاسلامي اعباء ادارية وفنية لاحكام 
الرقابة والاشراف على تنفيذ المشروع على نحو لم تعهده المصارف التقليدية. 

وهناك كثير من القضايا التي تواجه التجربة المصرفية الاسلامية» لا يتسم 


op. cit, p. 18. ( ۱ ) 


Y۳ 


المجال لذكرها"ء ولكن نورد طرفا منها على سبيل المثال؛ ومن أهمها ان 
الصرف الاسلامي يعمل ني حيط يغلب فيه التعامل على النمط التقليدي» 
سواء أكان ذلك على مستوى منظومة المصارف الربوية ام على مستوى البنوك 
المركزية الى ما زالت - في الاقطار الاسلامية - تتخذ من سعر الفائدة اداة 
ا انات السباسة النقدية» وهناك مشكلة الموارد السائلة لدى المصارف 
الاسلامية. التي لا تستطيع ان تشق طريقها بجرية تامة إلى قنوات الاستثار» 
ونمة اسئلة مطروحة امام المصارف الاسلامية: هل يؤدي نظام المشاركة إلى 
آثار سلبية على الادخار او الى خفض الاستثار ؟ لان ارباح الشراكة تكتنفها 
مخاطر لا يعرفها المصرف التقليدي الذي يضمن فوائده وهو ناعم البال» 
وکأنه یردد مع اي الطيب المتني : 
أنام ملء جفوفي عن شواردها ويسهر الخلق جراها ويختصم 

وهل تستطيع المصارف ان تشجع الادخار وهي عاجزة عن اغراء عملائها 
ببريق سعر الفائدة على مدخراتهم؟ وهل تسنطيع تمويل قطاع کبير من صغار 
المستتمرين الذين لا جدون فرصا متكافئة مع منافسيهم من كار المستشمرين › 
بل لا يكادون يجدون فرصة على الاطلاق لدى المصارف التقليدية التي تتم 
بالكفالة وبا لميزانيات المراجعة Audited Balance Sheets‏ باعتبارها وثائق تست 
اهلية المستدمر للاقتراض ؟ هل تستطيع المصارف الاسلامية » ان تعمل بكفاءة 
عالية بغير اسواق مالية تستدمر فيها فوائض اموالما وتنساب خلاها الموأرد بين 
منظومة المؤسسات المالية الاسلامية؟ 

ومع حداثة المصارف الاسلامية وقصر تجربتها ء فانها تعالج هذه القضايا في 
هدوء وجدية من خلال الدراسات والحوار والندوات العلمية وتبادل الخبرة 


)١(‏ لعل من أهم ما كتب ني تقوم تجربة البنوك الاسلامية وبيان التحديات التي تواجهها 
کتاب : الد كتور جال الدين عطية : البنوك الاإسلامية بن الحرية والتنظم .. . الخ مصدر 
سلف ذکره. 
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والمارسة العملية واستنباط الحلول. وقد اثبتت نتائج بعض الدراسات التي 
اجريت لاإجابة على تلك الاسئلة سلامة التوجه المصرفي الاسلامى» لا سا في 
جال جذب المدخرات وتشجيع الاستثار والقدرة على تمويل صغار المستثمرين 
في المدن والأرياف على نحو ما سلفت الإشارة إليه. 


التىعبة الاقتصادية: 


لئن تعذر على بعض الباحثين ممن تصدوا لنقد المصارف الاسلامية ان 
يدر كوا الفرق بين سعر الفائدة والربح ورسوم الخدمات المصرفية» فان علاء 
الاقتصاد المحدثين عرفوا الربا او سعر الفائدة تعريفا واضحا لا لبس فيه ولا 
غموضء لا حذرًا من الوقوع في الرباء شاءوا أم أبوا - فذاك أمر لا 
يعنيهم - وانما أفاضوا في تعريف الفائدة الربوية وخصائصها ووظيفتهاء نظرّا 
لارتباطها الوثيق بالنشاط الاقتصادي في المجتمع الرأسالي» وأثرها على 
الاقتراض والادخار والاستشار والتوظيف» وباعتبارها أداة من أدوات التحكم 
في السياسات النقدية ونشاط المضاربين بالمفهوم الغرليء (لا بمدلول المصطلح 
العروف في الفقه الاقتصادي الاسلامي)ء وغير ذلك ما تناوله علاء الاقتصاد 
بالدراسة والتحليل » لا سما الاستاذ جون م . کینز (۱۸۸۳- 441م( الذي 
واجه المدرسة الاقتصادية التقليدية او الكلاسيكية والتقليديين المحدثن 
(ریکاردو ومارشال وبيجو). في نہاية عام ۱۹۳۵ بكتابه « النظرية العامة" 
في التوظيف والفائدة الربوية والنقود ». ووصفت الافكار الت طرحها بأنا 
ثورة في تاريخ الفكر الاقتصادي» ل يدرك ابعادها علاء الاقتصاد 
التقلیديون» فکان موقفھم منھا - على حد تعبیر مایکل ستيوارت - شبيها 
بموقف ملك فرنسا لويس السادس عشر إزاء الثورة الفرنسية» عندما ظل 


Keynes, The General Theory, op. cit, p.167. ( ٩ ) 
Speculation (۲( 
J.M. Keynes, The General Theory of Employment, Interest and Money. (۳) 
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يصدر أوامره الملكية حتى بعد سقوط الباستيل» غير مدرك أن الثورة قد 
اندلعت'. ومع أن كينز تناول بمنهجه الثوري عددا من القضايا الاقتصادية» 
فان ما يعنينا في هذا المقام» دراسته الفائدة الربوية ورأيه في أفكار المدرسة 
التقليدية حول سعر الفائدة ودورها في تحقيق التوازن بين حجم المدخرات 
وحجم الاستثار » والادعاء الذي كان سائدا آنذاك. أن العالة الكاملة تتحقق 
- بصورة طبيعية - عندما تتدفق كل المدخرات في قنوات الاستشار» وأن 
سعر الفائدة هو الأداة التي يتحقق بفضلها هذا التدفق والتوازن”. 

وقد فند كينز هذه المقولة مشيرا إلى ان دعاة المذهب التقليدي أغفلوا 
أثر الدخل وما يطرأ عليه من تغيير نتيجة لما يعتور الاستثار أو الادخار من 
تغیرات کا ذهب كينز إلى أن ارتفاع سعر الفائدة من العوامل التي لا تشجعم 
الاستشار وأن قدرا كبيرا من الاستثار يكن تحقيقه إذا هبط سعر الفائدةء في 
إطار المحددات التي ذكرها. 


ويرئ كينز أن الك لمر كزي: با لديه من أدرات التحكم في السياسة 
النقدية لا يستطيع خفض الفائدة الربوية إلى الحد الأدنى الذي يعين على 
تنشيط الاستثار» ومن ثم خلص إلى أن العجز عن خفض سعر الفائدة كان 
من العوامل المامة في استمرار الكساد الاقتصادي» ولعل هذا ما جعل كينز 
يتصور أن في الإمكان إقامة نظام اقتصادي تبط فيه الكفاية الحدية لرأس 
المال» وسعر الفائدة إلى مستوى سالب (أي. درجة الصفر)0. 

ولئن طرأٽت فكرة إقامة نظام اقتصادي غير ربوي على ذهن أحد كبار 
الاقتصاديين الغربيين في مطلع العقد الثالث من هذا القرن»› فا الذي عل 


Michael Stewart, Keynes and After, Penguin, 2nd ED. 1972, p. 116. ()۱( 
Op. cit, p. 121. (۲) 
Stewart, op. cit, 94- 95. (۳( 


A. H. Hansen, A Guide to Keynes. Me Graw Hill Book Co. Inc. New York, 1953, (4) 
pp. 157-160. 
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الفكرة موضع استنكار عندما تتحقق بعد ذلك بأكثش من نصف قرن في 
الوطن الاسلامي في صورة نظام مصرفي جديد هو النظام الاسلامي؟ 

والمصارف الاسلامية لم تعد فكرة تختلف الآراء حول إمكان تطبيقها وانما 
أضحت واقعا لا سبيل إلى إنكاره مها تباينت وجهات النظر حول سلامة 
التطبيق . ولم تدع هذه المصارف أنها مبرأة من الخطأً أو تنكر حاجتها إلى 
التقوم والنقد» ولكنها تؤكد أنا طرحت البديل للنظام المصرفي الربوي» 
وشقت طريقها بنجاح بين منظومة المصارف النقليدية» ومع ذلك تنطلق 
صيحات التحذير والاستنكار : ١‏ وكيف لنا أن نفسر دعوانا بإمكانية قيام 
اقتصادي غير ربوي - وهذا ما قال به الاسلام حقا - في نفس الوقت الذي 
يزدهر فيه اقتصادنا وتنمو ثرواتنا وفائض مالنا عن طريق الاستثار في 
مصارف الربا في دول الكفر ٠‏ . 

ومن عجب أن يأتي هذا الاستشار في الوقت الذي توضح فيه المصارف 
الاسلامية إنجازانما بالأرقام فتقول: «لقد نجحت البنوك الاسلامية - في 
السودان - ناحا باهرا في تعبئة الموارد الالية المحلية والأجنبية في شكل اسهم 
وودائع محتلفة» إذ بلغ جوع رساميلها المدفوعة حت نهاية عام ٠۹۸4‏ كو 
٨‏ مليون جنيه سودافي» تمثل نسبة ۵۲ من جلة رووس اموال البنوك 
التجارية العاملة في السودان والبالغ عددها واحدا وعشرین بنکا ,7 . 


١‏ وي جال جذب الودائع بالنقد المحلى والاجني» بلغت ودائع البنوك 
الاسلامية في نهاية عام ۹۸4٠م‏ نحو ۵٠١‏ مليون جنيه سوداني اي /۲١‏ 


)١(‏ منصور خالدء ١لا‏ خير فينا إن ل نقلها »٠‏ جامعة الخرطوم» قسم التأليف والنشر» بغير 
تاریخ . ص4۵- ٩٩‏ . 
)٣(‏ بنك التضامن الاسلامی. الخرطوم» الندوة السنوية المتخصصة ‏ إدارة الفتوى والىحوث» 


پوليو ۱۹۸٩‏ » ص٦۷‏ . 
)۳( اعد ت هذه الدراسة في عام 1م 
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من جلة ودائع البنوك التجارية العاملة في السودان ». 

وتقول الأرقام ان البنوك الاسلامية في السودان» خصصت خلال السنوات 
الست الاولی من تاریخ انشائهاء 7۳۳ أي نحو ٠٠٤‏ ملايين من الجنيبهات 
السودانية للتمويل الانمائي في قطاع الانتاج» وذلك من جلة استشاراتما البالغة 
۷ ملیونا من الجنیهات)› على الرغم من أن معظم هذه المصارف» باستثناء 
مصرف واحد منهاء يعتبر في مرحلة التأسيس . وخلال الفترة ذاتها أنفقت نحو 
۸ ملايين من الجنيهات على الأعمال النيرية وأخرجت زكاة أمواها التي 
بلغت ني نہاية عام ٤۱۹۸م‏ نحو 1٠۷‏ ملايين من الجنيهات. 

وبعد أن اجتازت المصارف الاسلامية مرحلة التأسيس» انطلقت بعض 
الأضرات تتساءل عن انجاز المصارف الاسلامية في جال التنمية الاقتصادية 
والاجتاعية. ومع ان الاستشار الانمائي ييثل حورا اساسيا لنشاط المصارف 
الاسلامية - وقد نص عليه في عقود تأسيسها - فان شعار التحدي الذي رفعه 
المغتونون بالنظام الربوي منذ مطلع العقد الخامس من القرن العشرين » في 
وجه التصور الاسلامي لاقامة نظام مصرفي اسلامي » کان پستند ف واقع 
الأمر إلى التشكيك في إمكان إقامة نظام مصرفي غير رٻوي» من حيث 
المبدأء اذ أن الرأي السائد كان يرى الفكرة اق تف إلى الخيال منها إلى 
الواقع » وم يتحول الشعار إلى التشكيك في أداء المصارف الاسلامية» على 
مستوی الاستثار الانمائي» الا بعد أن أثبتت تت تلك المصارف نجاحها في اجتياز 
المرحلة الاولل» مرحلة العمل المصرفي العادي القائم على تمويل النشاط التجاري 
قصر الأجل» وفقا للصيغ الاسلامية المشروعة. 

ولا أخذت الصارف الاسلامية تباشر نشاطها الاستهاري الانمائي»› 
انعطفت حلة التشكيك نحو صيغ التعامل المشروعة (المشاركة والمضاربة 


(۱) المصدر نفسه. 
(۲) المصدر نفسه» ص۲۹ . 
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والمرابجة). وقد أشرنا إلى فرية «الغرر» التي ألصقها منصور خالد - زورا - 
بصيغة بيع المرابجة للآمر بالشراء. ولا مراء في أن مسألة زيادة الثمن في البيع 
نظير الأجل أثارت جدلا بين فقهاء المسلمين (والقضية هنا متعلقة بالبيع لا 
بالإقراض) ولكن أقوى الأقوال الفقهية وأرجحها - عند ثقات الباحثين 
ووفق رواياتم - «أجازت الأجل في البيع بزيادة الثمن» على أصح النصوص 
الشروة 0 


وإذا اخذنا برأي الفقهاء الذين أبدوا تحفظا على صيغة بيع الاجل 
(المرابجة) من قبيل الحذر فا الذي يزين للمدافعين عن الربا المجاهرين 
بتحليله ان يشككوا في صيغة المشار كة وهي اهم صيغ التمويل واوسعها نطاقا 
(على الأقل لدى المصارف الاسلامية في السودان)؟ وتلك حقيقة توضحها 
الأرقام التالية: 


. ٠٤١۷ص‎ » احد على عبدالله  المرابجة مصدر سابق‎ )١( 

(۲) انظر الرد على المشككين في صيغة المرابجة في بحث: احمد علي عبدالله» ١‏ بيع المرابجة والحملة 
على البنوك الاسلامية ٠‏ اصدار مركز البحوث والاحصاءء بنك فيصل الاسلامي 
السودافي » بغير تاريخ . 

۹ 


االصرف ال المشاركة )| المراعحة“ 
اي السودافي | a a ٠٤١۷‏ 


1AA0/AL بنك التضامن الاسلامي0)‎ 
1۹A/۸0 
1 4AY/A" 
1 AAAZAY 
1 4A4/AA 


كذلك توضح هذه الأرقام حجم المضاربة) في استشارات المصارف 
المذ كورة» وهي نمثل متوسطا لا يجاوز ٠٠٠۵١‏ لدى بنك فيصل الاسلامي 
السودافي على مدی ست سنوات» وحو ١‏ لدى بنك التضامن الاسلامي على 
مدى جمس سنوات ونحو ٠٠۳‏ لدى البنك الاسلامي السودافي في عام 
۷ . وعلى الرغم من أن عمليات المضاربة لا تمثل سوى رقم هامشي لا 
يكاد يذ كر» فقد وصفها (أي المضاربة) أحد الكتاب بأنها حيلة اخرى من 
حيل المصارف الاسلامية . يقول الد كتور منصور خالد: 


)١(‏ منسوبة إلى جلة استثار البنك, 
(۲) - التقرير السنوي للبنك الاسلامي السودافیي ۲٤۲‏ اغسطس ۱۹۸۷ ص١٠‏ . 
- العمليات الاستثارية» بنك فيصل الاسلامي السوداٰي» تقرير داخلي غير ملشور بتاريخ 
۹ هش 
- إدارة الاستشارء تطوير اداء الاستشار عبر السنوات الماضية» بنك التضامن الاسلامي» 
تقریر داخلی غير منشور . 
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١‏ أما آلة التحايل الثانية (أي بعد المرابجة) فهي المضاربة» حيث يقوم 
البنك بالتمويل للعملية ويقوم المضارب بالإدارة» على أن يتقاضى البنك 
رجا لأعاله الإدارية يزيد عن ٠١‏ من التمويل وهو مبلغ يزيد كثيا عإ 
تتقاضاه البنوك الربوية من رسوم خدمات ». م يستطرد الكاتب قائلا: « فا 
الذي يجعل العشرين في المائة التى يتقاضاها البنك (اللااسلامى) ربا ويجعل 
الاين في الماثة التي يتقاضاها البنك الاسلامى رجا حلالا ٠.0٩‏ 


وقبل التعليق على هذا الخبط لا بد من تصحيح بعض الأخطاء التي أتاها 
الكاتب وهو يتحدث عن المضاربة» فنقول - ابتداء - ان المضاربة لا تلقى 
ف ار ی ا ع ا ت 
وخ ای ار اا و ر ا ی ا 
رجا لأعاله الإدارية »» أما نصيب البنك من الربح باعتباره « رب المال» في 
عمليات المضاربة فهو حصة مشاعة يتفق عليها البنك مع المضارب وفقا لطبيعة 
العمل . ولا يتقاضى البنك أرباحه إلا اذا تحقق الربح - فعلا - بعد تصفية 
العملية » وإذا كانت العملية خاسرة فإن البنك يتحمل وحده الخسارة بجا فيها 
رأس ماله وأرباحه الضائعة ولا يسأل المضارب. إلا اذا ثبت أن الخسارة 
جمت عن اهال بين او تقصير من جانبه » ويفقد المضارب جهده ووقته. 

فحديث المؤلف عن أرباح يتقاضاها المصرف الاسلامي نظير خدماته 
الإدارية في عمليات المضاربة » والتي حددها الكاتب با يزيد على /٠١‏ (وفي 
رواية )/۳١‏ هو محض اختلاق لا يضاهيه الا قوله: « ومن الغريب أنه لا في 
حالات المرابجة ولا المضاربة قد انخفضت نسب هذه المرابجة او امضاربة عن 
نسب ما تتقاضاه البنوك الربوية من فوائد» ما يدل على أن المؤشر لتحديد 
تلك النسبة هي ارقام (لایبور) في سوق لندن ولیست آیات الکتاب »'. 


(۱) الفجر الکاذب »۰ ص۳۹۹ . 
(۲) المصدر نفسه. 
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وكلمة (لايبور) التي أقحمها المؤلف هنا تعني سعر لندن للإيداع وهذا 
دليل آخر على أن الكاتب لا يرى اعال المصارف الاسلامية إلا من الثافذة 
لمطلة على سوق لندن. ويستطرد الد كتور قائلا «ان المصرف الاسلامي لا 
يكتفي بر جه اللايبوري على اعماله الادارية في المضاربة وانما يضيف إليه هامشا 
ا نما تمنحه البنوك الربوية »7 . 

ولو بجحث الكاتب عن الأرقام الحقيقية» وهي متاحة لمن أراد الاطلاع 
عليهاء لعام أن هوامش الربح في المصارف الاسلامية» تحددها طبيعة السلعة أو 
الملشروع وهي تتباين - في السودان مثلا - من ربع الواحد في المائةء إلى خسة 
في المائة إلى خمسة عشر في المائة. أما في أعال المشار كة فتتباين هوامش الربح 
من سبعة في المائة إلى اثنين وعشرين في المائة وقد تزيد. 

وصحيح أن المصارف الاسلامية تتفوق في أعاما على المصارف الربوية 
بتحقيق معدل أعلى في الأرباح» لا لأنها تتقاضى هامشا عاليا من الربح» بل 
لأنها تملك القدرة على جذب المدخرات وحسن استخدام الموارد وتحكم الرقابة 
على التنفيذ باعتبار البنك شريكا في العمليات التجارية وليس مقرضا)» 
وفوق ذلك يتحقق ارتفاع ارباح المصارف الاسلامية نتيجة لسرعة دوران 
الموارد وإعادة دورlql (Recycling)‏ . 

ولو أرادت المصارف الاسلامية أن تأكل الربا وتسميه رجاء لتقاضصت 
فوائد على ودائع الادخار“ - كا تفعل المصارف الربوية - ولأباحت لنفسها 
London Interbank offered Rate (Libor). )۱(‏ 


(۲) المصدر نفسه. 


Journal of Islamic Banking and Finance No.1, Winter 1984p The Int. Association (۳( 


of Islamic Banking and Finance, p.55. 

op, cit. (£)‏ 
(0۵) تشيبر احصاءات ودائع الادخار لدى البلوك الاسلامية ف السودان» انپا ممت نموا کبيرا 
ومطردا عل الرغم من ان المودعين لا ينالون عائدا عليها وعلى سبيل المثال» سجلت ودائع 
الادخار في بنك التضامن الاسلامي ف عام ۹ زيادة معدل ۹۷,/عنها في عام ۰۱۹۸۸ 


AY 


خصم الكمبيالات» ججة ان خصم الكمسبالات أمر مستحدث والربا 
قدے !!!۰ ولتقاضت فوائد على ارصدتها بالنقد الاجني . ولکنها استحدثت 
صيغا جديدة للتعامل مع المصارف الخارجية ومع البنوك المركزية ليس هذا 
جال الحديث عنهاء ويكفي أا صيغ لا تقرب المحظورات الشرعية لي اية 
صورة من صورها. 

فلسفة التنمية: 


منذ صدور 0 الجمعية العامة فيئة الامم امتحدة في أول مايو عام 
٤۷م‏ والذي اعلن بموجبه سعي المنطمة الدولية لاقامة نظام اقتصادي دوي 
جديد قق العدالة والمصلحة المشتركة والتعاون الدولي بين دول العام ت 
اختلاف نظمها الاقتصادية والاجةاعية - عقدت مؤتمرات وندوات وصدرت 
مؤلفات ونشرت مقالات تناولت قضية التدمية والتخلف وسد الفجوة المتعاظمة 
بين دول العام الصناعية الغنية التي تزداد ثراء ودول العام الثالث التي تطحنها 
امسغبة وتزداد فقرًا على فقر ولم يعلن حتى اليوم - أي بعد مرور ما يزيد عن 
خسة عشر عاما على ظهور هذا الشعار -» كيف يمكن سد الفجوة التي 
اتسعت على الراقع . 1 
وقامت دعوى إقامة نظام اقتصادي دول جديد على فكرة أن فقراء العام 
وأثرياءه - على مستوى الدول والشعوب - يسيرون على طريق واحد ويتعاونون 
معا على تقريب الشقة الاقتصادية بينها. وتستند هذه الفكرة - في رأي 
الدكتور جلال أمين - إلى أن ثمة طريقا واحدا ونمطا لا ثاني له للتلمية 
وتحقيق التقدم الاقتصادي والاجتاعي» وهو النمط الغرلي الرأسمالي» الذي 
تهتدي به الدول النامية في مسيرتها نحو الناء ! 
= كا ارتفعت ودائم البنك بانواعها المختلفة (جارية - ادخار - استثار)» زيادات مضطردة 
خلال الفترة ۱۹۸4 ۹۸۹٠م‏ حیث ارتفعت من ٤٤٤۰۲۳‏ ملیون جنیه في عام ۱۹۸٤‏ إلى 
LOA ‘¥۷‏ ملیون جنها فی عام ٩۱۹۸م‏ ( بزيادة ۹۳۵۰۷/). 


Discouting of bills. (1) 


A 


ويؤخذ على هذه الدعوى أنها تصور طموح الأمم النامية وقضاياها كأنها 
مطابقة لقضايا الأمم الصناعية المتقدمة» ومن ثم يتعين على الدول الئامية أن 
تلهث للحاق با حققته الدول الغربية من تقدم أاقتصادي واجټاعي » وبالتالي 
أن تير على نمطهاء في حين أن هذه الامنية لا تصدق الا على جموعة صغيرة 
من سكان المدن في الأقطار النامية الذين تسمح همم دخوهم وتأثرهم بالثقافة 
الغربية بالتطلع الى مثل هذه الآمال. 

أما الكثرة الغالبة من شعوب العام الثالث فان طموحها لا يجاوز البحث 
عن ماء نقي للشرب ووجبة تسد الرمق ودار تؤوي أهلها على مستوى لائق 
بكرامة الانسان" , 

ولکن ماذا نری من أماط التنمية في دول العام الثالث ؟ نظريات اقتصادية 
مستعارة من بيئة غربية تعالج قضايا شعوب تبحث عن ضرورات الحياةء م 
قطاعا صغيرا من البشر أشرب" في قلبه مط الحياة الغربية المترفة بزينتها 
ومتاعها الفاخر ومستوى سلوكها الاستهلا كي دون الانتاجي» م حدیثا عن 
الحضارة الغربية وقيمها التي لا تنفصل عن الجازانما المادية» ودعوة إلى المزيد 
من « التغريب » في مناهج التعليم والسلوك حت يتم اللحاق ب ركب الحضارة! 

ولا مراء في أن التعاون سمة المجتمعات البشرية في كل العصورء وأن 
اقطار العام الثالث في حاجة إلى التعاون مع أقطار العام الصناعي للخروج من 
داثرة التخلف» ولا غبار عليها في ذلك إذ ان العام الصناعي مدين في كثير 
من جوانب تقدمه ونمائه إلى موارد العالم الثالثء ولكن الخلاف يكمن في 
الغايات وتحديد وسائلها ومراحل تحقيقها» والفلسفة التي تستند إليها قضية 


Galal A. Amin, Dependent Development, A critique of the Development Philosophy ()١۱( 
of the U.N. Declaration on the Establishment of a New International Economic 
Order, Presented to the Seminar on: New INT, Ec. Order and the Arab World, 
Kuwait 27- 29 March 1976, p.2. 


Amin, op, cit, Pp. 3. (۲) 
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التنمية» اذ أن التعاون ينبع في المقام الأول من البحث عن الذات» والاعتاد 
عليها وتنمية قدراتها واستثارة قواها الكامنة والتعرف على قيمها التي تحفزها 
للعمل والجد والتضحية - والتنمية الحقة قوامها التضحية والعمل الجاد - م 
تحديد الاسبقيات بجعايير الامة التي تبحث عن العون لا بمعايير المتفضل 
بالعون» وهو العام الصناعي . ۰ 


وصحيح أن مسئولية تحديد الاسبقيات تقع على عاتق السلطات المسثولة في 
أقطار العام الثالث» وقد تخضع لضغوط مباشرة أو غير مباشرة من المصادر 
التي تملك تقدي العون» أو قد تستجيب لمجرد الاغراء والإيجاء » - مثلا - في 
الأخذ بالمشروعات التفاخرية على حساب المشروعات الانتاجية» أو تفضيل 
« تقنية ) «رعهام«صطءهء1» مستحدئة لا تلاشم ظروف الجتمع المحني› عل 
« تقنية » اقل كفاية ولكنها تلائم الغرض الذي جلبت له. وقد يقبل القطر 
النامي آلات تعمل بكفاية في القطر الذي صنعها ولكنها تعجز عن العمل في 
تربة القطر النامي» لأنہا قدمت بشروط دفع ميسرة» أو عربونا لصداقة 
سياسية!! كا حدث في بعض الأقطار. وکثړا ما تتحکم روط العو أو 
القرض في تغيير أسبقيات القطر النامي أو تخطيها !! 

وكثيرا ما تنجح دور صناعة أدوات الترفيه في تسويق منتجاتها في الأقطار 
النامية» فتمتل الأسواق بأشرطة الكاسيت والفيديو ونظارات المواء والشمس 
والمصنوعات الاستهلاكية التفاخريةء والامة تبحث عن الغذاء والدواء 
والتعلم ! وحقى المصنوعات المفيدة كالآلاث الحاسىة والعقول الالكترونية ذات 
التقنية العالية قد تجد طريقها إلى قطر لا حاجة له فيهاء لأن لديه ما يفي 
بأغراضه المتواضعة» وفي حالات أخرى قد يفلح تجار السلاح في تزويد اقطار 
نامية بأسلحة باهظة التكاليف» هي في غنى عنها !!. 


Op. cit, p. 26. ()۱( 
OP. cit, p. 27. ( ۲( 


A0 


إن الدعوة إلى إقامة افتصاد ي دول جديد» قد تبدو براقة» عندما 
تتحدث عن إعادة النظر في تقسيم العمل الدولي بين الأقطار الصناعية والأقطار 
ا E‏ ع ف اد روو 
الغنية لإعانة الدول النامية في صورة قروض وعون 0 ولكن هذا البریق لا 
يلبث أن يزول» عندما تصبح القروض ذريعة لزيد من اليمنة الغربية والتسلط 
السياسي على المجتمعات النامية والتدخل في أخص شئونها الداخلية٠‏ 


ودعوة الأقطار النامية إلى طلب المزيد من العون الخارجي وفتح أبوابها 
لر کات العا کروی یرای الد کور چان امن د لن زد إن 
مزيد من التنمية بقدر ما يعني الاسراع في نقل نمط الحياة الغربية إلى العام 
الثالث» وإغراق المجتمعات النامية بطوفان من السلع والقم الغربية لن يسهم في 
زيادة رفاهية تلك الشعوب إلا بقدر لا يكاد يذ كر في الوقت الذي يؤدي 
فيه - لا محالة - إلى انشطار الحياة الاقتصادية والاجتاعية إلى نمطين: نط 
تقليدي ونمط غري» وهذا ما لا يكن أن يسمى « تنمية » الا من قبيل العبث 
بالألفاظ ” . 

ثم ماذا تعني هذه الإعانات» في الوقت الذي تنبثق فيه سياسات المجتمم 
الصناعي عن « فلسفة قوامها الاحتكارات الکری الي تسعی لتعظم الأرباح 
بكل الوسائل واستخدام أساليب متنوعة لخلق ندرة مصطنعة في المواد لزيادة 
الأسعار ومن م الأرباح ل ادت ساسات الول الجاعة إل وة 
الانتاج الزراعي في تعاملها مع الدول الأخرىء وشراء الحكومات فمذه 
الحاصيل وتخزينها بل وحرق بعض هذه المحاصيل» كل ذلك من الأساليب 


G. Amin op. cit. p.30. ا(‎ 

Multinational Corporations. (۲) 

(۳( کا نری في تجربة عدد کبير من دول العام الثالث. 

)٤(‏ عبد الرحن العتيقي» وزير المالية الاسبق لدولة الكويت في خطابه الافتتاحي لندوة النظام 
الاقتصادي الدولي الجدید والعام العربيء الکویت ۲۷- ۲۹ مارس »۱۹۷٦١‏ ص۲ . 


۲۸٦ 


المعروفة في العلاقات الدولية ولا تزال ذاكرتنا - والمتحدث هنا الشيخ عبد 
الرحمن العتيقي - تعي سياسات تقييد الانتاج الغذائي في أمريكا وحرق البن في 
البرازيل والحليب في بعض دول السوق الأوربية المشتركة حيث تحدد كمية 
الصادرات ويطعم الفائض للحيوانات حت لا تنخفض الاسعار '. 


ما في النظام الاشتراكي» « فان هيمنة الدولة والقضاء على الحافز 
الفردي' أضعف الكفاءة الانتاجية» خاصة في جال الزراعة نما سبب مزيدا 
من الضغط والمزاحمة على فائض الانتاج الغذائي العالمي - وهكذا ادى النظامان 
المتعارضان إلى نتائج غير مرضية "٠‏ . 


بالنظام الاقتصادي الاسلامي» قائلا : 


« وإذا کنا حن دول العام الثالث وعلى وجه الخصوص العام العرلي» قد 
وقعنا في النظام الاقتصادي العالمي موقم امتخلف وتحملنا العبء الأكبر من 
مساوئه» فكم أحرى بنا أن نفكر من جانبنا في أساليب جديدة نسعى إليها 
في نهضتنا ولا نكتفي بموقف المتفرج والمقلد» وأود أن أشير هنا إلى نظام ربا 
أهملناه بأكثر ما ينبغي وقد بهرتنا إنجازات الغرب وأقصد نظامنا الاقتصادي 
الاسلامي وأملي كبير في أن يحظى هذا الموضوع بعنايتكم من الدرس» وعندما 
أعرض أهمية النظام الاسلامي فلا أصدر في ذلك عن تعصب للاسلام 
کمسام» وهو أمر مطلوب مني» ولكن رغبة في الاسهام الجاد والأصيل من 
دولنا لحل مشاكل العام الاقتصادية... ومن واجبنا أن يكون لنا دور خلاق 


(۱( العتيقي » المصدر نفسه» ص٣‏ . 
(۲) تلزم الدول الاشتراكية الزراع بيع محصوهم للحكومة بأسعار منخفضةء باعتبار ذلك وسيلة 
ن وسال تدب ازارد اللازمة للاستار الامائ ٤‏ انطر: 
Oskar Lange, Economic Development, Planning and International Co-operation.‏ 
^+kola Glowna Planowant 1 Statystyki. Warszawa. 1965, p. 17,‏ 
(۳) المصدر نفسه. ۰ ۰ 
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وإضافة أصيلة للتراث العالمى ». انتهى . 


ويلخص الد كتور عبد الحميد الغزالي مثالب النظام الاقتصادي العالمي 
السائد في قوله» إن: «القوى الانتاجية» رغم وفرتهاء تعاني من التبديد 
الواضح والاستخدام الرديء... وعلاقات الانتاج في داخل الواحدات 
القومية » والعلاقات الاقتصادية بين هذه الوحدات تتسم بالاستغلال . .. وجانب 
انتاج منتجات حربية عديدة ومتقدمة كانت المنتجاث الاقتصادية - المدنية - 
محدودة وغير كافية وكانت النتيجة انتشار المجاعات في الربع الأخير من 
القرن العشرين ... بل الأكثر من ذلك منتجات زراعية يقذف بها في البحر 
ومحصولات زراعية لا تحصد لمجرد تشيت الاسعار في داخل بعض الوحدات 
القومية في وقت يوت فيه الإنسان جوعا في وحدات قومية اخرى ‏ . 

وإزاء هذا التحليل والتشخيص الدقيق لأزمة الاقتصاد العالمى» وهى أزمة 
اقتصادية فكرية اخلاقية » تبدو سطحية أفكار الذين بهرتهم شعارات E‏ 
بين الجنوب والشال» وإعادة النظر في «تقسي العمل الدول » باعتبارها 
مفهومات جديدة لتطويق الأزمة العالمية!! ومؤلف كتاب «الفجر الكاذب» 
يعبر عن هذا الفهم السطحي حين يقول : 

« وعلى الصعيد الدولي برزت مفهومات جديدة ( وهي جدیدة حت ساب 
هذا العصر) تدعو إلى تحالف فقراء العام ضد تطفيف موازين التجارة الدولية 
لمصلحة الأغنياء وتذهب في دعوتها للمطالبة بالقضاء على النظام الاقتصادي 
الدولي الراهن الذي يكرس علاقات التبعية بين هؤلاء الأغنياء والفقراء 
ويتجاوز هذا التحالف بطبيعته الانقسام الديني» إِذ أنه يجمع بين المسم 
والما ركسي واهندو كي والبوذي» بل إن هؤلاء المجوس والملاحدة (امند 


: المصدر نفسه.‎ )١( 
عبد الحميد الغزاليء , نحو محاولة تشخيص أزمة الاقتصاد العا مي ». ندوة النظام الاقتصادي‎ )۲( 
الدول الجدید والعالم العرلیء الکویت » ۲۷- ۲۹ مارس ٩۱۹۷م. ص۱۸-۱۷.‎ 
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ویوغسلافیا مثلا) هم كا سلف القول أكثر الدول حاسا لمحاربة الاستغلال 
الدولي في منظومة دول العام الثالك من بعض الدول الاسلامية.. وتبعا هذاء 
فان الحديث إزاء هذا الواقع » عن اقتصاد إسلامي جوهره الزكوات والربا 
وبضعة شعارات عن التكافل والتراحم ووحدة الامة الاسلامية حديث يعكس 
جهلا فاضحا بمقومات الاقتصاد القومى وهيكل الاقتصاد الدولي على 
السا ۲ انى . ۰ 

إن القضية - كا وضح من التحليلات السالفة ليست قضية تحالف 
ومفاوضاٽ » بقدر ما هي قضية « رؤية فكرية» ور مذهبية اقتصادية » تهيمن 
على سلوك العام الصناعي» غربية وشرقية وتخترق بعض أمم العام الثالث - 
بدرجات متباينة - وتسيطر على بعضها سيطرة كاملة» ومن ثم يصبح الحديث 
عن « تحالف يجمع بين المسام والمجوسي والملحد» . على حد تعبير الكاتب - 
حديثا نظريا فجاء لأن الدول الصناعية الكبرى تصوغ علاقاتها مع غيرها من 
الدول النامية وفق « مذهبيتها الاقتصادية » وتغليب مصلحتها الخاصة على كل 
مصلحة سواهاء وتقوم رؤيتها «على تقسم الاقتصاد العالي إلى حور ثابت 
متمثل في الدول الصناعية ودول تابعة تدور في فلكها وهي الدول النامية "٠‏ . 

وقد أثبتت التجربة أن دول العام الثالث ما زالت أسبرة الدول الصناعية في 
نموها الاقتصادي › على الرغم من كثرة الحديث عن الحوار بين الجنوب والشال 
وذلك انا لا نملك قوة تساوم بها" » وأنى هما أن تفاوض طرفا هي مدينة له 
بلقمة الخبز التي تقتات بهاء إن لم يكن بعضها ضالعا في الفلسفة الاقتصادية 
والتبعية الثقافية للعالم الصناعي الذي تفاوضه وهو يتحدث من موقع الوصاية 


. ٠۳۵ص‎ » منصور خالد» الفجر الکاذب» مصدر سابق‎ )۱( 
Said El-Naggar: Landmarks in the Development of the New International Economic (۲) 
Order, Seminar on, the N, Int. Eco. Order & The Arab World, Kuwait, 27-29 
March 1976, p. 5, 
Said El-Naggar, op. cit, p. 29. (۳( 


۲۸٩ 


والهيمنة السياسية والاقتصادية . إن الدول النامية في حاجة ماسة الى إعادة النظر 
في نمطها الانمائي المأخوذ عن الغرب» والذي تمخض عن إفراز طائفة حدودة 
في المجتمعات النامية تستمتع بمظاهر البذخ المستوردة» ونرب قي اجقاعية 
وأخلاقية جديدة لا تمت إلى المجتمعات النامية بصلة» والنمط الحقيقى للتنمية 
هو ما ينبع من محيط المجتمع تفه ولا بشع بالضرورة أن بكرن هذا الط 
مطابقا لمفهوم التنمية في المجتمعات الغربية » رأسمالية كانت أم اشتراكية. 

وتقف أمة الاسلام اليوم في مقدمة الشعوب التي تستطيع أن تسهم إسهاما 
إيجابيا في تصحيح القم والمفاهيم والعلاقات التي قام عليها النظام الاقتصادي 
السائد . والمدف الحقيقى للتنمية - في المنظور الاسلامى - أكبر من مجرد 
تعقيق زيادة في الانتاج وإحداث تغيرات هيكلية في البنية الاقتصادية. 

ولئن ارتبطت فلسفة التدمية في المجتمعات الغربية بفلسفة الغرب ونظمه 
وقيمه الاخلاقية والاجتاعية» فان للاسلام قيمه ومعاييره التي لا تنفصل عن 
أوجه النشاط الانساني الأخرى با فيها النشاط الاقتصادي. وهي الق التي 
توجه المجتمع وتعصمه من التردي في مهاوي الترف والأثرة والظم» وتمنح 
الفرد والمجتمع قدرة فائقة على البذل والانتاج وتشمير الأموال والعدالة في 
توزيع الثروة» لأن الإنسان - في المفهوم الاسلامي - مستخلف في الأرض 
لاعمارها بنور الاييان وإشاعة السلام والحكم بالعدل والقسطاس المستقي» وهو 
مسئول يوم القيامة «عن عمره في أفناه وعن عمله في فعل وعن ماله من أين 
اکتسبه وف أنفقه وعن جسمه فم أبلاه».. 


(۱) من حدیث «أبواب صفة القيامة » » عن عبدالله بن عبد الزحمن... الخ» حديث حسن 
صحيح» انظر: عارضة الاحوذي بشرح صحيح الترمزي» لاجمام الحافظ ابن العرلي المالكي 
( ۳۵ ۰)۳ دار الكتب العلمية » بيروت بغير تاريخ » الجرء التاسع » ص۲۵۳۴ . 
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خاعة 


لقد ارتضى الغرب «العلانية » مذهبا في الحياة» وحدد موقفه من الدين 
ومن الكنيسة فوضع حدا فاصلا بين ما يجوز للكئيسة ان تخوض فيه من أمور 
الجتمع وما لا يجوز هما أن تتخطاه» وحصرت العقيدة الدينية في نطاق 
الضمير وعلاقة الفرد بربه» إن شاء أن يؤمن! أي أن المجتمع الغرلي نصب 
نفسه رقيبا على الكنيسةء يحدد هما رسالتها ويخضع تعاليمها ويطوعها لتفسراته 
الخاصة زاعا أن سنة التطور لا تجعل للدين - بالمفهوم الغرلي طبعا - مكانة 
ثابتة ولا مفهوما حدداء فلا بد من أن تدور العقيدة الدينية في فلك التفكير 
البشري ونزوات الانسان الذي أحاط نفسه بقداسة أساها « العقلائية » وهالة 
أطلق عليها اسم العام الحديث الذي يقوم على الحس والمشاهدة والتجربة» وكل 
ما لا يدخل في هذا المجال فهو رد!! 

اما شريحة المجتمع الاورلي الأخرى التي أقامت فلسفتها الاجةاعية على 
مبدأً أزلية المادة وانكار وجود خالق الكون» فام تعد هما قضية مع الايان› 
لأن الدين في نظرها لا يعدو أن يكون مظهرا من مظاهر البناء الخارجي أو 
العلوي» الذي تفرزه وسائل الانتاج المادي (عند الماركسيين)» يستوي في 
ذلك الدين والفن والقم الاخلاقية والجالية الخ! وليس ثمة جال للحديث عن 
وحي یوحَی ورسل تبعَث من لدن حکم خبیر. 

وعند تلاميذ الفلسفة الوضعية صف الدين وهمًا من الأوهام التي داعبت 
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الإنسان في طفولته الفكرية . اما في عصر العام» فقد جاوز الإإنسان عهد 
الطفولة إلى مرحلة النضج وسيجد في عصر العام اليقيني جوابا لكل سؤال! ! 

ومن ثم اضحى الدين خاضعا لتطور المجتمع الإنساني يدور معه حيث 
دار» ولكنه (أي الدين) سيظل» إن وجدء محصورا في عالم الشهادة» بمعزل 
عن الوحى والرسل والانبياء كا كان الحال في الأديان التقليدية! ورا آثرت 
طائفة ا الاعتصام « باللاأدرية » قانعة بمباهج دنياها» غير عابئة بأخراها. 

تلك في إيجاز» مشكلة امجتمسع الغرلي الذي يحاول أن يتجاوزها 
بالانصراف عن مصير الانسان الأبدي الى العناية بمصيره الدنيوي» فيتخذ من 
إنجازات العام الحديث والارتقاء بمستوى الإنسان المعيشي» ولا بأس من إضافة 
« الفكري والروحي » مظلة يحتمي بها من مواجهة السؤال الخطير : لماذا خلق 
الإنسان وإلى أين المصير ؟ 

ومن خلال هذه الفلسفة المادية والنظرة السطحية لمشكلة الإنسان انيشقت 
نظرة الغرب إلى المجتمع وقضاياه الاجقاعية والاخلاقية والتربوية والتشريعية 
والنفسبة والاقتصادية. 

غير ان الغرب لم يكتف باعتناق هذه الفلسفة ومارستها في حدود 
مجتمعاته» وانما جاوز ذلك إلى خحاولة فرضها بطريق مباشر او غير مباشر» 
على مجتمعات اخرى» ومن بينها المجتمع الاسلامي الذي تختلف نظرته .إلى 
الإنسان والكون والحياة اختلافا جذريا عن نظرة الغرب. 

ومن هنا جاءت ردود الفعل في العام الاسلامي هذا التحرش الغرلي» على 
مدى قزن من الزمان. وازداد الغرب تفاؤلا بانتصار نظمه الاجتاعية وقيمه 
الاخلاقية في العام الاسلامي» عندما رأى طائفة من ابناء المسلمين تعتنق 
افكاره وتبشر بها وتزينها لغيرهم» بجحجة ان العام الاسلامي مدين للغرب با 


)۱( قاري کھر اسماعيل » اصول عام الاجتاع ومصادره» مصدر سابق ص۱۵۳ ۱0٤‏ . 
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يستمتع به من نمار العام الحديث التي يعتمد عليها المسلمون في معاشهم» وغاب 
عن أصحاب هذا المنطق» ان التقدم العلمي والتقني ملك للبشرية بأسرها 
بغض النظر عن الانتاء العقدي للمجتمعات المنضوية تحت لواء الاسرة 
البشرية» وان المسلمين وغير المسلمين شركاء في هذا العطاء» وحتى اذا سلمنا 
جدلا بان احدث الاغجازات العلمية ثمت على ايدي الغربيين وحدهم فليس في 
ذلك ما يبرر الامتنان. وعقيدة المسام لا جال فيها للمساومة» لان العقيدة تمثل 
جوهر حياته في الاولى وتحدد مصيره في الآخرة. ولعل هذا ما دفع العام 
الفيلسوف عمد جيب العطاس إلى وصف هذه الطائفة من العلهانيين المسلمين 
الذين بهرتهم الانجازات العلمية الحديثة» بأنهم اثبتوا عجزهم عن استيعاب 
المدلول الحقيقي للفكر الاسلامي بقدر ما قصر ادراكهم عن النفاذ إلى نظرة 
الغرب الحقيقية وما تمخض عنها من انماط الفكر والمعتقدات. وقد بلغت 
النزعة العلانية - في نظر الدكتور عبد اللاوي ممد - احيانا حدا جاوز 
الاكتفاء بفكرة تجديد الاسلام إلى التخلي عنه وطرح الفكر الغرفي بديلا له 
واعتناق مفاهم اجتاعية وسياسية خارجة عن الرؤية الاسلامية للكون والحياة 
والإنسان. إن الرجوع إلى الأصل - كا يقول الدكتور عبد اللاوي - « له 
معنى خاص عند المفكرين امسلمين: إنه يتضمن الرجوع إلى مبادئ هي في 
محتواها وجوهرها متعالية على الزمان لأنها ذات مصدر إفي على الرغم من 
ارتباطها بواقع عصر النص ». 


أما العلانيون الذين جرفهم تيار الفكر الغري فانهم يعتبرون الرجوع الى 
الاصل (القرآن والسنة) نكوصا على الأعقاب أو على حد تعبير بعضهم 


Syed Muhammed Naquib ALAttas: Islam, Secularism and the Philosophy of the (1)‏ 
Future Mansell Publishing Limited, London - New York, 1985, p.13.‏ 
(۲) عبد اللاري ممد» بجث عن مشكلة المنهج عند المفكرين المسلمين المعاصرين وعند 
الحدثين» حاولة انشاء علوم انسائية أسلامية » اللقاء العالي الرابم» قضايا المنهجية والعلوم 
السلوكية » الخرطوم ۲۲-۱۵ ینایر ۱۹۸۷م » ص۲ . 
(۳) المصدر نفسه, 
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«٠‏ سلفية ارتدادية » و« غيبوبة حضارية »)» وذلك على الرغم من ان الارتباط 
بالأصل - في الفكر الاسلامي - لا يعني إغلاق النافذ على المستقبل» بل - 
على نقيض ذلك - يمثل نقطة الانطلاق المبدع نحو المستقبل القريب (في الحياة 
الدنيا) والمستقبل الأبدي (في الحياة الأخرى). 

لقد سلفت الإشارة الى نماذج من التبعية الفكرية المطلقة للفكر الغرلي» في 
كثير من المصطلحات التق طفحت با مؤلفات دعاة العصرية والتجديد في 
وطننا العربي والاسلامي» عندما تطرقوا إلى الحديث عن الاسلام» مثل: 
« الفكر الديني ٠‏ « الصراع الطبقي » « الخاط بين الدين والسياسة » الخ» وبينا 
مصدر تلك المصطلحات وأصوها المنمثلة في الفكر الغربي عامة والفكر 
الاستشراقي بوجه خاص» كا اوضحنا أن التشكيك في القرآن الكر والسنة 
المطهرة والافتراء على صحابة رسول الله صلى الله عليه وسام باسم «الموضوعية » 
أو إعادة تفسير القرآن بما يلاثم روح العصر» والمجوم على العربية الفصحى » 
كل ذلك كان نقلا حرفيا عن المستشرقين» ووجدنا أن مزاعم بوخثر 
وشبرنجر وجولدتسیهر ورینان ومرجلیوث وفلهاوزن وأوجست کونت 
ودورکايم وکارل مارکس» وشاخت وفلهام سبیتا وولمور وجب وجرونباوم. 
وبرناد لويس وکارناب الخ ألبست ثوبا عربيا وسميت تجديدا في مؤلفات 
شبلي الشميل وطه حسين وعلي عبد الرازق وسلامة موسى واسماعيل أدهم 
ولویس عوض وفؤاد زکریا وزکي نجیب جود وآخرین من دونهم. ولا باس 
من أن نضيف إلى ذلك دفاع العلانيين في تركيا الكمالية") عن فعلتهم» كا 
نقلها الينا المستشرق ولفرد كانتويل سميث في كتابه «الاسلام في العصر 
الحدیث ». 

استهل سميث حديثه عن تركيا العلانية قائلا: إن الاتراك (أي بعد ان 
تولى كال أتاتورك السلطة) - دون ساثر الشعوب الاسلامية - هم وحدهم 


)١(‏ انظر الفصل الثالث : (الثوابت والمتغيرات وتهافت الفكر العلهاني) والفصل الرابع. 
(۲) نسبة إلى كال أتاتورك. 
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الذین کانوا يعرفون ما يریدون». ثم اورد حجج من التقى بهم من دعاة 
العلانية الذين شاركوا أتاتورك توجهه اللادينى ونافحوا عن حلته المعادية 
للاسلام» قائلين: « إن تركيا الكالية لم تنبذ الاسلام» لكن العرب هم الذين 
لا يعرفون الاسلام. وفي رأمم أن الاسلام ليس دينا واحداء إنما هو ثلاثة 
أديان : فهناك دين القرآن ودين العلاء ودين العامة. أما دين العلاء فيمثل 
الجمود الفقهي وهذا ما تخلصت منه تركيا. ودين العامة ضرب من الاعتقاد 
في الخرافة. وكل .ما فعلته تركيا اللادينية أنها صححت الاسلام وأعادت 
للدين صفاءه وحقيقته» وهي ان الدين أمر شخصي يتعلق بضمير الفرد وانهم 
حرروا الدين بفصل الكنيسة عن الدولة ٠‏ . ثم اردفوا قائلين: « إندا قطعا م 
ننبذ الاسلام» بل نؤمن بالاسلام الصحيح الذي جاء به مد ( صل الله عليه 
وسام). لقد قضينا فقط على رجال الدين. ونحن نستطيع الآن أن نفهم القرآن 
قا أفضل بعد ان اصبح يكتب باللغة التركية بدلا عن العربية... إننا انقذنا 
الاسلام من التشويه الذي أصابه وحلنا دون تدخل رجال الدين في 
السياسة )"' انتهى . 

وقصة انحراف الدين عن رسالته الروحية إلى التدخل في الأمور السياسية 
والدنيوية فكرة غربية محضة» بل نجد ان الاستاذ توينى يرد أصل هذا 
الامحراف إلى الدولة الاسلامية في المدينة المنورة على عهد رسول الله صلى الله 
عليه وسام حین یقول: « کان الاسلام قبل المجرة دعوة دينبة مضطهدة في 
مكة ولكنها انحرفت - بعد المجرة - إلى السياسة وأمور الدنيا عندما أقام 
المسلمون دولتهم في المدينة (المنورة) استجابة لنداء الاوس والنررج )0 . 


Wilfred Cantwell Smith: Islam in Modern History, A Mentor Book, 1963, p. 167. )۱( 


Smith, op. cit, pp. 180- 181, (۲( 
المصدر نفسه.‎ (۳( 


Toynbee (A.J.J: An Historian Approach to Religion, Oxford University Press (£) 
London, 1956, p. 110. 
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ولعل اخطر ما بلغته حلة التغريب أنها جعلت بعض ضحاياها في نهاية 
العقد الثامن من القرن الميلادي الغشرين أبواقا تردد جهرة ما كان مستشرقو 
القرن التاسع عشر يبثونه - على استحياء - في بجوثهم» واما اليوم فقد بلغت 
الجرأة بأحد الكتاب المعاصرين أن يعلن على رؤوس الاشهاد أن الاسلام دين 
العرب وحدهم ۰ خالصا فم م دون سار البشر» وان القرآن الكري جاء 
لخاطبة العقل العرلي « لأنه - على حد تعبير الكاتب - لا يليق ان يخاطب من 
ل يفهم العربية باللغة العربية » ! ذلك هو الد كتور عمد أحجد:خلفش الله 
وكأن صحيفة الأهرام أحست با ينطوي عليه مقال هذا الكاتب من تدليس 
وسخف وتيريف لمقاصد القرآن الكري » فنشرت في ذيل المقال تعريفا بالكاتب 
جاء فنه: 

« كاتب هذا المقال من ا المفكرين الاسلاميين المعاصرين ومن رواد 
ا لحر كة القومية" »! ! 

ان شمول الخطاب القراني و« عالمية » الدعوة الاسلامية الق آمن بها الائس 
والج 7 ثابتة بنص القرآن الكري ولا جال فيها للمراء » ولكن الكاتب بادعائه 
هذا إنما يكشف عن جرأة لا مثيل ها في التذليس والتقول على كتاب الله 


)١(‏ د احجد خلف الله الاهرام بتاريخ »۸۷/۹/١١‏ ص۲٠‏ مقال «السياسة العربية 
للأحزاب المصرية - تعلیقات وملاحظات : : الاسلام هو البدائل الآهية للمتغيرات العربية ». 

(۲) المصدر نفسه. 

)۳( قل اُوحي إل انه چ نفر من الجن فقالوا إنا سمعنا قرآنا عجبا مهدي إل 
الرشد فآهنا به ولن شرك بر با ذا € سررة ان و 
تصدى بعض علماء مصر وعلى رأسهم الامام الأكبر د شيخ الأزهر» فضيلة الشيخ جاد الحق 
علي جاد » للرد على هذا الادعاء ولكن صحيفة الأهرا م التي فتحت صدرها لمقال الد كتور 
خلف الله ونشرته في مکان بارز عر عليها e‏ بحرية 
اللشر - فاكتفت بتلخيصه تلخيصا مشوها في ركن قصي من الصحيفة (عن بجلة 
الاعتصام : العددان الخامس والسادس حرم - صفر ۰۸٤۱هء‏ اکتوہر ۱۹۸۷م: ص۳۹ 
ا4(« 
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وتاريخ الاسلام. فإذا زعم الكاتب ان القرآن الكرم لا يخاطب غير العرب 
«لأنه لا يليق ان يخاطب من لا يفهم العربية باللغة العربية»» فا معنى 
مخاطبة رسول الله صلل الله عليه وسام كسرى وقيصر والنجاشي والمقوقس ؟ هسل 
كان هؤلاء يفهمون العربية» أم ان الكاتب لا يثق في تلك الرسائل تأسيا بمن 
ذكرنا من المستشرقن؟ ولو أن الدكتور جمد احمد خلف الله سأل نفسه: ١‏ من 
اين له هذه الفصاحة التي يتطاول بها على الاسلام ومقاصد القرآن وآياته 
البينات ؟ لعام أنه مدين بتحرير لسانه من العجمة» إلى «عالمية» الخطاب 
القرآني الذي شرفت به مصر فأنار قلبها بالإيان وابدل عجمتها لسانا عربيا 
مبينا لا تشوبه لكنة اغريقة" !!. 


وما يشير الأسى أن يجهر كاتب مسام ثل هذا القول في وقت أقبلت فيه 
صفوة من مفكري العصر الحديث وعلائه - لا سها من الغربيين - على 
الاسلام تلتمس فيه غذاء العقل وهداية القلب وطأنينة النفس» بعد أن 
أشهرت فلسفات الغرب أفلاسها وافضت معتنقيها إلى طريق مسدود. 


لقد ذكر الدكتور عبد الحلم مود أن عالما أمريكيا زار الأزهر غام 
۹۸م وقال ف حوار له ت شيخ الأزهر وقتئذ » الإمام عد الجيد سم : 
,ان الغرب الآن في حالة روحية مضطربة متأرجحة ومن الممكن أن يتجه إلى 
الاسلام ولكن من المحتمل أيضا أن يتجه إلى صوفية المندء فهل أعد الأزهر 
برنامجا لتوجيه الغرب نحو الاسلام" ؟ 

ان الخواء الروحي الذي يعانيه الغربيون واحساسهم العميق بالعجز عن 
التوفيق ب الدين والدنياء من العوامل المامة ف الاقال عل دراسة الاسلام 
والاستجابة له لأنه دين الفطرة: 


)١(‏ محمد أحد خلف الله ء الأهرام» مصدر سابق. 

(۲) كانت اليونانية ومن قبلها الديوقيطية لغة مصر الرسمية قبل ان تستعرب مصر باعتناقها 
الاسلام. انظر: علي ابراهم حسن » مصر في العصور الوسطى »» مصدر سابق ص۲۲ . 

(۳) عبد الحلم مود » أوربا والاسلام دار المعارف بمصر » ۱۹۷۹» ص۷ . 
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(وإذ اخذ ربك من بني آدم من ظهورهم ذريتهم وأشهدهم على 
انفسهم الست بربكم قالوا بلى شهدنا أن تقولوا يوم القيامة إنا كنا عن 
هذا غافلين × أو تقولوا إنما أشرك آباؤنا من قبل وكنا ذرية من 
بعدهم أفتهلكنا با فعل المبطلون) . 

ورا آن للغرب» لا أن يصحح فهمه للإسلام فحسب» بل أن يصحح 
مفهوم الدين والعام والحياة» وسيجد في العقيدة الاسلامية خير معين له على 
وضع العام التجريبي في موقعه الصحيح» بعد أن وضح أن الثورة العلمية التي 
غبرت وجه الحياة الحديثة كانت مصدر قوة الغرب وهزيته على السواء» ذلك 
أن المنتشين بانتصار العام جاوزوا الحد فحملوا العام ما لا يطيق» ودفعوا به إلى 
مجحالات لا يلك القدرة على اقتحامهاء وهذا ما حمل أوجست كونت - في 
القرن التاسع عشر - على الاستبشار بفجر «المرحلة العلمية » أو المرحلة اليقينية 
في أطوار الفكر الإنساني» ولکن سرعان ما خاب رجاژه عندما وضح له 
ولغيره أن الطريقة العلمية عجزت عن أن تؤتي ثمارها المرجوة في جال 
الدراسات الأجتاعية التي ظلت نتائجها بعيدة عن البقين» إن پکن بعضها 
موضع شك! إن تطبيق المنهج العلمي الصارم في الجانب المتعلق بامادة 
والحواس شيء» وتطبيقه فيا وراء ذلك شيء آخر» فأنى للعام التجريي أن 
يخوض في عام الغيب وخلق الإنسان ومصيره الأبدي› حتى تصاغ النظريات 
التي تنكر وجود خالق الكون باسم التفكير العلمي ؟, 

وما م يدرك الغرب ان للحس والتجربة والمشاهدة والمختبر حدودا يتعذر 
تغطيها » فسيظل سابجا في متاهات لا نهاية ما. وقد اشار احد الباحثين 


. ۱۷۳١۱۷۲ سورة الاعراف» الآیتان‎ )١( 

(۲) كا فعل مثلا الفيلسوف الا ماني الملحد لودفج بو خر (1824-1899) Ludwig Buchner‏ . لقد 
أثار هذا الفيلسوف ضجة كبرى بتفسيره المادي للكون» فزعم أن المادة تتطور من تلقاء 
نفسها وأنها ليست نخلوقة (انكار الالوهية) واتخذ من نظرية التطور لدارون ذريعة لتأييد 
مذهبه انظر : ا : ,337 Encyc. Brit (Mic) Vol, 2, p.‏ 
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المعاصرين إلى هذه المشكلة حن قال : 


ولكن الغرب أي اورہا وامریکا ولحقت بہم روسیا قد بلغت عندهم 
الثقة بالطريقة العلمية إلى حد التقديس» لا سا في القرن التاسع عشر وأوائل 
القرن العشرين إلى : درجة أصبحوا منحرفي التفكير ... لأنهم جعلوا الطريقة 
العلمية وحدها اساس التفكير وحكموها في جيع الاشياء وتجاوزوا ذلك إلى 
حد أن صار بعضهم يبحث فعلا امورا لا علاقة للطريقة العلمية بها كالأفكار 
لمتعلقة بالحياة والمجتمع ۲ . 

ومن هنا اختلفت نظرة العلاء الاسلاميين المحدئين إلى العلوم الاجقاعية 
والإنسانية عن النظرة التقليدية لعلاء الغرب ومن شايعهم» لأن العلوم 
الاجتاعية بطبيعتها وبجكم صلتها بالإنسان والنفس البشرية - أكثر تعقيدا من 
المادة التي تخضع للتحليل في المختبر" ومن ثم كانت نتائج الدراسات في هذا 
امجال تقريبية إلى حد كبير حتى في الحالات التي يبدو فيها انها محكومة 
بقوانين شبيهة بالقوانين التي تحكم الكواكب في مداراتهاء اذ ان التعمم في 
مجال الدراسات الإنسانية بغرض الوصول إلى قاعدة معيئة» تكتنفه كثير من 
الصعاب الناجة عن فقدان المعلومات المتعلقة بالنفس الائسانية لأنها معلومات 
غائرة في أعماق الإنسان بكل نزعاته الجسدية وأشواقه الروحية وخطراته القلبية 
ومراحل نموه في هذه الحياة الدنيا واستشراف مصبره في الحياة الأخرى. 


غير ان النظرة العلمية الجديدة لديا أنباء مشيرة عن الكون قلبت كثبرا من 
نظریات القرن التاسعم عشر ومسلاته 8 عل عقب » وهدمت کل الامش 
الي قامت عليها المذاهب المادية» قديا وحديثاء اذ وصح من اکتشاف 


)١(‏ عبد المجيد عبد السلام المحتسب: ثلائة كتب في ميزان الاسلام - التفكير العلمي للد كتور 
فؤاد زكريا وأزمة الوحدة العربية للدكتور عبد العزيز الأهواني وتجديد الفكر العرلي 
للد کتور ز کې نجیب جود دار احیاء ۔ التراٹ العرای - بیروت » ۱۹۷۹ ؛ ص ۱۸-۱۷ . 

(۲) وهذا ما ذهب إليه ايضا بعض علاء الغرب» انظر: زكي نجيب مود أسس التفكير 
العلمي » دار المعارف مص » ۱۹۷۷ ص٠١٠‏ . 
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اللجرات التى أمكن رصدها أن للكون بداية ونهاية محددة وأن المادة ليست 
أزلية » بالرغم من کل شيء› وأن الكون بمجموعه با في ذلك الطاقة 
واللكان والزمان حدث وقع في وقت واحد» وأن النظريات النفسية في ظل 
النظرة العلمية القدية « أسفرت عن خواء إنساني وكابة كون يعتبر بلا خالق 
وبلا غاية وبلا جال »7ء وأن النظرة العلمية القديمة اتسمت بضيق الأفق 
عندما ذهبت إلى أنه لا سبيل الى معرفة أي شيء ما خلا المادة وخواصها» 
ومن ثم « واجهت عناء في التوفيق بين القم الاخلاقية والجالية والفكرية والغاية 
والله ۾ . 

وتقول النظرة الجديدة ان المستقبل يوحي بعودة الثقافة الخغربية إلى الان 
بوجود الله الواحد» وباعادة التأكيد ا الجانب الروحي من طبيعة 
الإنسان)ء وأن المادية عاجزة حتى أن تقدم لنا فها كاملا للادة» فهي لا 
تستطيم أن تفهم العقل لأنها تتصوره نتاجا انويا للادة»... وان المادية. 
بافتقارها إلى الضوء» قد « كبلت العام الحديث فجعلته ينرع إلى تكييف 
اموضوع قسرا تبعا للطريقة بدلا من تكييف الطريقة تبعا لتطلبات الموضوع 
حل البحث ,7 

فهل آن للغرب آن يعيد النظر في موقفه من الدين بصفة عامة ومن 
الاسلام بوجه خاص ؟ 7 

لقد ظل الخرب - في عصر العام - ينظر إلى الاسلام نظرنه إنى فكرة 
بدائية افرزتها العصور الوسطى» وخيل إليه (أي الغرب) ان الاسلام سيذوب 


العم في منظوره انخجديد . ص٣۳٦ 1٤‏ . 


امصدر هسه » ص٤٦‏ . 


المصدر تفسه» س۳٣۱۳‏ . 


( 
( 

۳) المصدر نفسه. ص۲۹٠٠‏ . 
( 
( المصدر نفسهء ص۷١٤٠‏ . 
( 


المسدر هسه , ص۱۳۷ ۔ ۱۳۹ . 


عاجلا أو آجاا في خضم الحضارة الغربية» التى اخذت زخرفها وازينت. أو 
ينحسر (أي الاسلام) رويدا رويدا حتى يأخذ مكانه بين الجزر المعزولة من 
بقايا الحضارات البائدة التى تزدان بآثارها المتاحف! ! 

لكن احداث التاريخ اثبتت غير ذلك. 

وربما يرى الغرب في وقت ليس ببعيد أن الاسلام غدا طوق النجاة الذي 
تتطلع إليه الأنظار » با فيها أنظار الغربيين انفسهم. 


)١(‏ وهذا ما يدعو إليه بعض الكتاب ني عالمنا الاسلامي حقى اليوم» من أمثال حسين احجد 
أمين وما ذهب إليه بالامس عبدالله جودت في تركيا العلانية» في عهد جعية الاتحاد 
والترقي وعهد أتاتورك. 


۳۰۱ 


الملا 
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الباب الثاني 
الدولة العربية 


الزعامة بعد النبي علبه السلام انما تكون زعامة سباسية ‏ أثر 
الاسلام في العرب - نشاأة الدولة العربية - اختلاف العرب في البيعة: 

)١(‏ زعامة الي عليه السلام کانت» كا قلناء زعامة دينية» جاءت عن 
طريق الرسالة لا غير. وقد انتهت الرسالة بموته صلى الله عليه وسام فانتهت 
٠‏ الزعامة أيضاء وما كان لأحد أن يخلفه في زعامته» کا انه لم يكن لأحد أن 
یخلفه في رسالته. 

فان كان ولا بد من زعامة بين أتباع الي عليه السلام بعد وفاته» فانما 
تلك زعامة جديدة غير التي عرفناها لرسول الله صلى الله عليه وسام. 

طبيعي ومعقول إلى درجة البداهة أن لا توجد بعد النبي زعامة دينيةء 
وأما الذي يكن أن يتصور وجوده بعد ذلك فانما هو نوع من الزعامة جديد. 
ليس متصلا بالرسالة ولا قائ على الدين. هو اذن نوع لاديني. 

وإذا كانت الزعامة لادينية فهى ليست شيئا أقل ولا أكثر من الزعامة ٠‏ 
المدنية أو السياسية» زعامة الحكومة والسلطان. لا زعامة الدين. وهذا الذي 
قد کان . 

(۲) رفعت الدعوة الاسلامية شأن الشعوب العربية من جهات شتى» ولم 
يكن إلا ريثا أهاب بهم الداعي إلى الاسلام» حتى استحالوا أمة واحدة من 

۳¥ 


خبر الامم في زمانہم» واستعدوا بمثل ما یستعد به شعوب البشر لان یکونوا 
ساد ة ومستعمرين . 

عقيدة صافية من دنس الشرك. وإييان راسخ في أعاق النفس» وأخلاق 
هذبها رسول الله وذكاء أنمته الفطر السليمة» ونشاط أمدتهم به الطبيعة» 
ووحدة في الله قارٻہت منهم ما تباعد » ولاءمٽ ما تباین » وجعلتهم في دين الله 
اخواتا. ذلك شأن العرب يوم مات رسول الله عليه الصلاة والسلام. 

شعب ناهض كالعرب يومئذ لا يكن إذا الحلت عنه زعامة النبوة أن 
ور ا ع ان ن عا ررب حا وتا رة 
ووحدات مستضعفة. 

إذا هيأ الله لامة أسباب القوة والغلبة فلا بد أن تقوى ولا بد أن تغلب» 
ولا بد أن تأخذ حظها من الوجود كاملا غير منقوص» فلا بد إذن أن تقوم 
دولة العرب» کا قامت من قبلها دول وقامت من بعدها دول . 

0 يكن خافيا على العرب أن الله تعالى قد هيأً هم اتات الدو لا 
وميد مم مقدماتها» بل را كانوا قد أحسوا بذلك من قبل أن يفارقهم 
رسول الله صلى الله عليه وسام» ولکنهم حین قبض رسول الله صلی الله عليه 
وسام أخذوا من غير شك يتشاورون في أمر تلك الدولة السياسية» التي لم يكن 
هم مناص من أن يبنوها على أساس وحدتيم الدينية التي خلفها فيهم الني عليه 
السلام « وما كانت نبوة إلا تناسخها ملك جبرية . 

كانوا يومئذٍ إنما يتشاورون في أمر ملكة تقام» ودولة تشاد» وحكومة 
ا إنشاء . ولذلك جرى على لسانهم يومئذ ذكر الامارة والامراء » والوزارة 
والوزراء» وتذاكروا القوة والسيف» والعز والثروة» والعدد والمنعة» والبأس 
والنجدة. وما كان كل ذلك إلا خوضا في الملك» وقياما بالدولة. وكان من 


. هأساس البلاغة.‎ ١ أي لا تجبر الملوك بعدها‎ )١( 
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أثر ذلك ما كان من تنافس المهاجرين والانصار وكبار الصحابة بعضهم مع 
بعض» حتى تمت البيعة لأبي بكر » فكان هو أول ملك في الاسلام. 

وإذا أنت رأيت كيف تمت البيعة لأبي بكر» واستقام له الأمرء تبين لك 
انها كانت بيعة سياسية ملكية» عليها كل طوابع الدولة المحدثة وانها انما 
قامت كما تقوم الحكومات» على اساس القوة والسيف. 

تلك دولة جديدة أنشأها العرب» فهي دولة عربية وحكم عرلي» ولكن ِ 
الاسلام كا عرفت دين البشرية كلهاء لا هو عرلي ولا هو اعجمي . 

كانت دولة عربية قامت على أساس دعوة ديئية. وكان شعارها حاية تلك 
الدعوة والقيام عليها . اجل ولعلها كانت في الواقع ذات اثر كبير في أمر تلك 
الدعوة. وكان ما عمل غير منكور في تحول الاسلام وتطوره. ولكنها على 
ذلك لا تغرج عن أن تكون دولة عربية» أيدت سلطان العرب. وروجت 
مصالح العرب. ومكنت هم في أقطار الأرض» فاستعمروها استغارا . واستغلوا 
خبرها استغلالا . شأن الأمم القوية التي تتمكن من الفتح والاستعهار . 

(٤(‏ كان ذلك امرّا مفهومًا للمسلمين حيها كانوا يتامرون في السقيفة 
عمن یولونه امرهم . وحين قال الانصار للمهاجرین «منا امیر ومنکم امیر » 
وحين بهم الصديق رضي الله عنه ١‏ منا. الامراء ومنكم الوزراء ») وحبن 
نادي اٻو سفيان «والله أني لأرى عجاجة لا يطفئها إلا الدم. يا ال عبد 
مناف. فا أبو بكر من أمور؟؟ أين المستضعفان» اين الاذلان» علي 


والعباس ! 
وقال يا أبا حسن» أبسط يدك حت أبايعك. فأتى عل عليه» فجعل يتمثل 
بشعر المتلمس . 


(۱) تاریخ الطبري ج۳ ص۱۹۸ . 


ولن يقم على ضيم يراد به ألا الاذلان غير الحي والوتد 
هذا على الخسف معکوس برمته وذا يشیح فلا يبکي له احد 

وحين سعد بن عبادة رضي الله عنه يرفض البيعة لأيي بكر وهو يقول: 
والله حت أرمينكم با في کنانتي من نبلي» واخضب سنان رحي» واضربکم 
بسيفي ما ملكته يدي . وأقاتلكم بأهل بيتي. ومن أطاعني من قومي . فلا أفعل 
وأم الحق. لو أن الجن اجتمعت لكم مع الانس ما بايعتكم حتى أعرض على 
رل وأعام ما حسالي» فکان سعد لا يصلي بصلاتہم ولا يجمع معهم» ويحج ولا 
يفيض معهم بأفاضتهم . فام يزل كذلك حت هلك ابو بکر رجه الله . 

كان معروفا للمسلمين يومئذ أنهم إنغا يقدمون على إقامة حكومة مدنية 
دنيوية. لذلك استحلوا الخروج عليها. والخلاف ها. وهم يعلمون. 


(۱) تاریخ الطبري ج ۳ ص ۱۹۸ . 
(۲) الصدر نفسه ص١۰٠۲‏ . 
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نلفت القراء إلى أننا في هذا الكتاب إنما نعمل على إسقاط فكرة خطرةء 
وإذا هي قامت اليوم بفلان الذي نعرفه فقد تكون غدًا فيمن لا نعرفهء 
وحن نرد على هذا وعلى هذا برد سواءِ» لا جهلنا من نجهله يلطف منهء ولا 
معرفتنا من نعرفه تبالغ فيه . 

والفكرة لا تسمى بأساء الناس» وقد تكون لألف سنة خلت ثم تعود بعد 
ألف سنة تأتي» فا توصف من بعد إلا كا وصفت من قبل ما دام موقعها في 
النفس م یتغیر » ولا نظنه سباي يوم بُذ کر فيه إبلیس فبقال: رضي الله عنه. 

وحن مستيقنون أن ليس في جدال من نجادهم عائدة على أنفسهمء إذ هم 
لا يضلون إلا بعام وعلى بينة! فمن ثم نزعنا في اسلوب الكتاب إلى منحى 
بياني نديره على سياسة من الكلام بعينهاء فإن كان فيه من الشدة أو العنف 
أو القول المؤل أو التهكمء ف) ذلك أردناء ولكنا كالذي يصف الرجل الضال 
ليمنع المهتدي أن يضل» فا به زجر الأول بل عظة الثاني ومذا في مناحي 
البيان أسلوب ولذلك أسلوب غيره» ألا وإن أقبح من القبح ما جهله يسمى 
قبحا» وإن أحس من الحسن ما جهله حسناء» ولكل معنى باعتباره موضع » 
ولکل موضع في حقه وصف ولکل وصف في غرضه تعبیر» ولکل تعبیر 
أسلوبه وطريقته » فهذا ما ننبه إليه. 

ولو كان أصحابنا غير مَن هم في الأثر والمنزلة لكان أسلوبنا غير ما هو 
في النمط والعبارة» والسلام. 


الرافعى 
۳1۳ 


asecore sorane rte TERORE 
coun 4 


اعرف نفسك بنمسك 
( فیثاعورس ) 
اذا استطاع انسان أن يقنعني بان فكري غير قم » أو أن عملى غير صالح» 
فاني أغير أسلوب تفكيري وطريق عملي» لاني أنشد الحقيقة» سبيل الصلاح 
وا 
( مارك اوریل انطونين ) 
كن حر الرأي بعيدا عن كل المؤثرات التقليدية حى لا تجد صعوبة ما في 


رفض رأي من الآراء اطأنت إليه نفسك» وسكن إليه عقلك؛ اذ انكشف 
لك من الحقائق ما يناقضه. 


۳14 


ديساجة 

هذا كتاب «أصل الأنواع» وهو خير ما أخرج للناس في أواسط القرن 
اماضي. وضعه ر شارلز روبرت داروین ) ليؤيد به مذهب ان الانواع الحية 
من نبات وحيوان متسلسل بعضها من بعض» وان الانتخاب الطبيعي وحفظ 
الصفوف الغالبة في التناحر على البقاء» وما يعضد ذلك من السنن الأخرى»› 
كالوراثة والرجعى وتأثير الظروف الخارجية والاستعداد للتغاير وغيرهاء 
نواميس طبيعية تؤثر في الأحياء تأثيرًا يسوقها إلى قبول التغاير والانحراف عن 
صفات اصوطفا عل مر الأزمان الحرافا مهما اتضع شأنه ونزل قدره» 
فالانتخاب الطيعى على تلاحق الدهور لا محالة مفرق بين صورها العديدة با 
يستجمعه من تلك التغايرات الفردية في الأصول الغالبة» مثبتا بذلك ان 
الأنواع مها كان تباينها في هذا العصرء فانها ترجع في حلقات التسلسل إلى 
اشول أرلنة رلت اواو الاد اه كلا ارعلف تافزل ف 
القدم كانت أقرب إلى التجانس التركيي والغرارة الحلقية منها إلى التنافر 
والاختلاف» وان ضياع ما يربط بين الصور من الحلنقات الوسطى» على إمكان 
تعليله تعليلا يطابق الواقع ولا يخالف بديهة العقل» فان ما نراه من التارج 
التام في صور الأحياء خلال تكون الطبقات» وما وقفنا عليه من الحلقات التي 
تربط بعض الاحياء ببعض» مع ترجيح ان کٹرّا من الحلقات لا يزال 
مطمورا في باطن الأرض حيث لم تبلغ إليها يد الإنسان ول تتناو ها ببحت؛ 


۳1۹ 


ليؤيد بالبرهان حقيقة ان الأنواع لم تخلق مستقلة بين فترات الزمان كا يقرره 
اراي الان 

والمذهب بعيد عن معارضة الأديان ومخاصمة الشرائع . اما ما تناوله بعض 
نصراء المذهب من الأجاث» وسوقهم القول فيه با ينافر الأديان» فقد غشى 


۰ 


التبشبر باليهردية 


(ج) يقوم امفكرون اليهود المنتشرون في الجامعات» ومعاهد البحث 
اللختصة بنشر ابجحاث تصف المقظة الاسلامية ب« نازية اسلامية» تهدد العام 
وخاصة الغرب بشر لا نظير له. من ذلك ما كتبه البروفسور برنار لويس 
الاستاذ بجامعة برنستون» والذي كان قبل ذلك رئيس قسم الدراسات 
الاسلامية في جامعة لندن. بعد ان استعرض لويس تطور الحر كات الاسلامية 
في العصر الحديث في جيع العام الاسلامي ابتداء من الحركة الوهابية حتى 
الوقت الحاضر خلص إلى القول: 

« الاسلام قوة جبارة جدًا» ولكنه ما زال بجاجة للتوجيه السياسي.. وإذا 
كان الاسلام لم يلعب دوره في المجال الدولي» فا ذلك إلا لفقدان القيادة 
التي تستطيع القيام بذلك» ولكن ظهور هذه القيادة حتمل جدا.. إن وصول 
الاسلام إلى مركز القوة أمر له خطورته» فهل سيتسامح الاسلام مع غير 
اللسلمين؟ هل سيتسامح مع اليهود في إسرائيل؟ أو النصارى في لبنان» أو مع 
أوربا ذات الخلفية الصليسية ؟ 

إن الاسلام دين قوة» والمسلمون يحتكرون تفسير الصواب والخطأء ولا 
يسمعون من غيرهم.. فإذا لم ينتبه إلى خطر الاسلام فإن امتي السبت والأحد 
سيعانون نتائج وخيمة». 

(Middle East Revlew, Vol XII, No. 1, Fail, 1979). 


۳۲١ 


(د) تقوم اليئات اليهودية في امريكا ومن يناصرها من الجاعات 
النصرانية ببث الذعر مما يسمى « القنبلة الذرية الاسلامية »» واستعملت لذلك 
تحطات التلفزيون الأمريكي والصحافة والطباعة» وخلاصة ذلك ان العام 
الاسلامي - مما فيه العرلي - والذي يتصف بالتهور وعدم ضبط النفس » يسعى 
جاهدا لامتلاك القنبلة الذرية. إن یکن قد امتلکها بالفعل » وانه حن 
يننهي منها فسوف يدمر إسرائيل. ولب الدمار للعالم کله» وأوضح مثل 
ب ی در دا باس ( القنبلة الاسلامية (The Islamic Bomtb‏ 


تألیف ستیف وایزمان. وهربرت کروسني. 


۳ تقدم :ا جانب من فصول التادر البهودي الجديد» ولا جوز 
اقل من اهت ذلك في المجتمع الامريكي. فقد بلغ تأثيره مدى جعل 
الرئيس - ريجان - يصرح بعد انتخابه مباشرة» فقول : 


ر ان السلمين ني الشرق يعودون إلى فکر: تهم القدية التي تقول: إن الطريق 
gy‏ 
( مجلة التامز » العدد الصادر قي ۱۹۸۰/۱۱/۱۷م) 


(ه) الدعوة إلى هدم الأنظمة العربية المعتدلة التي تسمح بإقامة معاهد 
و کلیات إسلامية» وتسمح للجمعات الاسلامية بالنشاط› وإصدار الصحف 
والنشرات لأنها تشكل مخحاضن تفريخ للتطرف الاسلامي :وسال :ذلك اليخت 
E‏ (د. eT‏ وهو باحٿث مساعد في مرکز دراسات 

ولقد رکز هذا e‏ الأفكار التالية: 

ان الا التي لا تعارض الاسلام من امثال العربية السعودية هي 
بيئات ينمو فيها النشاط الاسلامي» وينتهي إلى ظهور تيارات متطرفة كهذه 

YY 


التي تجتاح العام الاسلامي» ولذلك فإن هذه الأنظمة ها خطورة على الأوضاع 
الدولية والغربية. 

إن الأنظمة المتنكرة للإسلام» والتي أغلقت الكليات والمعاهد الشرعية» 
هي انظمة تحاول ان تجعل من المجتمع مجتمعا دنيويا لا علاقة للدين في 
شؤونه» فمثل هذه الأنظمة يحب على الدوائر السياسية الغربية ان تدعمها وان 
تخطط لاياد أمثامما في الدول المحافظة التي تسمح بالنشاطات الاسلامية. 

R. Stephen Humphreys, «Islam and political Values in Saudi Arabia. 
Egypt and Syria», The Middle East Journal, Washington, D.C. Middle 


East Institute, Winter 1979, pp.1- 19). 


ما يتقدم يتبين لنا ان طبيعة الأجواء الدولية المحيطة باليقظة الاسلامية 
تستدعى من المسلمين مراجعة وتقويًا عميقين لأساليب العمل والعلاقات 
القائمة بين بعضهم بعضا» وبين الآخرين » ولذلك فإن الواجب على المسؤولين 
- وخاصة الذين يتصدرون الميئات الاسلامية العاملة - ان يعملوا على ما يى : 

١‏ - على قادة الجاعات واميئات الاسلامية في العام الاسلامي ان تراج 
آثار التفكير المذهى والحزبي. أو الوصاية واحتكار العمل الاسلامي لتخرج 
منه ای إطار رحب واسع يسمح بالاختلانات الجزنية» واتباع سماسة حكمة 
في الأقطار الاسلامية التي تسمح بالعمل الاسلامي ولا تخاصمه. 

۲ - التحلى بالحكمة وضبط النفس والحذر من المزالق الانفعالية التي قد 
يحاول اليهود وأعوانيم جر العمل الاسلامي إليها في امريكا وغيرها . 

۳ - تهيثة الاعلامين والدعاة الاسلاميین لتتصبر المسلمين ا يرام mr‏ 
وإثارة روح الوحدة بينهم» وخحاربة الاقليمية والحزبية التي تذهب برهم 
وتفتت صفوفهم . 

ا القيام جملة اعلامية - وحسب وسائل مناسة ‏ لتبصير الأمريكين› 


E 


وخاصة الشباب» بالتغرير الديني الذي يراد بهم وزجهم لي حرب جديدة 
کحرب فیتنام . 

۵ - دراسة إمكانية الاستبطان الكثف في امناطق العرببة. والثغور 
المواجهة لإسرائيلء فهذه المناطق فارغة نوعا ما من السكان. ولنتذكر ان 
فراغ سيناء قد اخلاها تماما من المقاومة» واثر على مجريات الحرب عام 
۷ م» والواقع ان بعض الا بجاث المنشورة والاقوال المتسربة تشير إلى ان 
هناك خطة لتفريغ المناطق العربية المواجهة لإسرائيل» وذلك بإفقارهاء م 
بحعث الأضطراب السياسي فيهاء ثم حصر مصادرة الثروة والعمل والتنمية في 
اقطار الجزيرة حتى ينسحب العرب تدر ييا إليها من مناطق المواجهة لاأنا 
وطنهم الأصلي الذي يجب أن يتراجعوا ويجبسوا فيه حسب منطق دعاة 
الصهيونية وأعوانم. 

[يُریدون أن يُطفتوا تور الله بآفواههم وای الله إلا أن يم وره 
ولو كرة الكَافرون). 
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المصادر والمراجع 


القرآن الكرم: 


/۱ 


/۲ 


/ 


/4 


/0 


ابن الأثبر (عز الدين أبو الحسن علي) : 

الكامل في التاريخ» المجلد التاسم » دار صیاد » بیړوت ٩۱۹1م‏ . 

ابن تيمية (أحد): 

ختصر نصيحة أهل الإيان في الرد على منطق اليونان» جموعة فتاوى 

شبخ الاسلام» المجلد التاسع» والمجلد التاسع عشر» الجزء الأول: 

الرئاسة العامة لشون الحرمين الشريفين» مكتبة النهضة الحديثة» القاهرة 

هھه. 

ابن حزم ( أو مد علي) : 

الفصل في الملل والأهواء والنحلء دار المعرفة للطباعة والنشر» بيروت 

0۵م 

ابن خلدون (عبد الرهن): 

دة ابن خلدرن» فق عل اعد الراك واي( أجرا) جه 
البيان العرلي الطبعة الأولى » القاهرة ۰٦۹٠م‏ . 

_ العبر ودیوان المبتدأ وا حبر » الجزء الخامس› ۱۳۹۱ھ - ۱۹۷۱ م. 


ابن خلكان (أبو العباس شمس الدين) : 
وفيات الأعبان وأنباء الزمان» مكتبة النهضة المصرية» الجزء الرابع تحقيق 


0 


مد حي الدين عبد الحميد» ووفيات الأعيان تحقيق إحسان عباس 
المجلد الخامس . 

/٦‏ ابن رشد (أبو الوليد عمد): 
تهافت التهافت » ذخائر المعرفة » دار المعارف مصر ۱۹1۸م. 

۷ ابن قم الجوزية (عبدالله مد بن أي بكر): 
إغائة اللهفان من مصايد الشیطان» مصطفی البایي الحلی » ۱۹٦۱‏ الجزء 
الثاني . 

۸ ابن كثير (الحافظ الإمام عاد الدين أو الفدا) : 
البداية والنهاية » محتبة المعارف» بيروت» الطبعة الثانية الجزء السابع» 
مكتبة المعارف» بیړوٽ ۱۹۷۳م . 


۹ ابن هشام : 
السيرة النبوية ( جزءان) دار امجیل » بیروت » ۱۹۷۵م . 


: أبو الفدا (عماد الدين أبو الغداء اسماعيل)‎ ٠ 
. اللختصر في أخبار البشر » المطبعة الحسينية المصرية» الطبعة الأوى‎ 


١‏ أبو المحاسن ( جال الدين أبو المحاسن يوسف بن تغرى بردى): 
النجوم الزاهرة في ملوك مصر والقاهرة» الميئة المصرية العامة للتأليف 
والنشر » القاهرة» ۱۹۷۱ م. 
- فجر الاسلام» مكتبة النهضة المصرية» الطبعة الثانية عشرةء القاهرة 
۸ . 
- ظهر الاسلام (ء أجزاء)ء دار الكتاب العربي» بيروت» الطبعة 
الخامسة ۸ھ - ۱۹1۹م . 
۴۳ أحد حسن الزيات: ' 


۲۹1 


٤‏ أحد سلمان: 
من سجل الحركة الشيوعية العامة وانعكاساتها في السودان» دار الفكر 
للطباعة والنشر » الخرطوم» ۹۸۵٠م‏ . 

۵ أحد شفىق: 
أعالي بعد مذ كراتي » المطبعة المصرية» ٠۹٤١‏ م. 

أحد صفى الدين : 
بحوث ف الاقتصاد الاسلامي› وزارة الشئون الدينبة والأرقتاف» 
الخرطوم ٤۸١١ه.‏ 

۷ أحد على عبدالله : 
المراجة. أصوهاء وأحكامها وتطبيقاجا في امصارف الاسلامية» رسالة 
د کتوراه غر منشورة» کلہۂ القانون» جامعة الخرطوم ٤١٦‏ اھ س 
0۵ م/ ۹۸71م 

۸ أجد عمد جمال: 
مفتريات على الاسلام » مؤسسة دار الشعب » القاهرة» ۹۷۵٠م‏ . 

۹ أحد مختار العبادي : 
قيام دولة الماليك الارل ف مصر والشام» م سسة شاب الجامعة للطاعة 
والدشر والتوزيع » الاسكندرية» 7۲م 

٠‏ أحجد لطفى السبد: قصة حیاتي» كتاب الملال» القاهرة» فبرايسر 
1۲م 

۱ أدمس (تشالز): 
المعارف الاسلامية» القاهرة» ۱۹۳۵ م. 
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۲ آرنولد (توماس): 
الدعوة إل الاسلام» قله أ العربية : حسن ابراهم حسن وعد المجيد 
عابدين واساعيل النحراوي » مكتبة النهضة المصرية» القاهرة» ۹۷۰٠م‏ . 
الاخوان السلمون» كبرى الح ر كات الاسلامية الحديثة» دار بیروت 

للطباعة والنشر بیړوت ۱۹۵۲م . 

. م٠۹۵٤‎ » الفكر العرفي» دار بيروت للطباعة والنشر‎ e 

. م٠۹0٩ أسعد داغر : مذ كراتي على هامش القضية العربية » القاهرة‎ ٤ 

: اساعيل عبد القادر الكردفاني‎ ٥ 
قق › مل ابراهم ابو سليم»‎ ٠ سعادة المستهدي بسر ة الإمام امهدي‎ 
. دار الجيل › بيروت الطبعة الثانية» ۲ هھ / ۲م‎ 

الأشعري (أبو الحسن علي بن اساعيل) : 
مقالات الاسلاميين» الجزء الأول» تحقيق ممد حي الدين عبد الحميد» 
محتبة النهضة المصرية » القاهرةء الطبعة الثانية» ۱۳۸۹ ه/ ٠۹1۹‏ م. 

۷ البغدادي (عبد القادر بن طاهر) : 
الفرق بين الفرق› دار المعرفة للطباعة والنشرء نحقيق مد حى الدين 
عبد الحمید » بیروت» بغیر تاریخ . 

۸ الجبرتي ( عبد الرمن): 
عجائب الآثار » دار الجيل» بيروت ۱۹۷۸ (ثلاثة أجزاء).. 

۹ الزركلي ( خير الدين): 
الأعلام» قاموس وتراجم» دار العم للملايین › الطبعة السادسة» بروت 
۹4م 

: السيوطي ( جلال الدين)‎ ٠ 

۳۲۸ 


- الاتقان في علوم القرآن. مصطفى الباني الحلي» مصر ١۳۷٠ه/‏ 
۱^م. 
- حسن المحاضرة في أخبار مصر والقاهرة» مطبعة إدارة الوطن بمصر 
۹ هھ 
١‏ الشهرستاني (أبو الفتح مد بن عبد الكريم): 
الملل والنحل» تحقيق ممد سيد كيلانيء دار المعرفة للطباعة والنشر»› 
بیړروت» ۱۹۷۵م . 
۲ الطبري ( مد بن جرير): 
تاریخ الطبري ٠‏ تحقيق مد ابو الفضل ابراه » دار المعارف بمصر» 
الطبعة الثانية الجزء الثالث والجزء الخامس . 
۳ الغزالي (ابو حامد) : 
- احياء علوم الدين » دار المعرفة للطباعة والنشر» بغير تاريخ» الجزء 
الثاني . 
- تهافت الفلاسفة» دار المعارف بمصر » القاهرة ۹۵۷٠م‏ . 
- المنقذ من الضلال» مكتبة الجندي» القاهرة» بغير تاريخ. 
٤‏ الفارالي (أبو نصر مد بن ممد): 
- آراء أهل المدينة الفاضلة» نحقيق الببر نصري نادر»ء الطبعمة 
الكاثوليكية بيروت, الطبعة الأول » ۹۵۹٠م‏ . 
- الجمع بين رأبي الحكيمين» المطبعة الكاثوليكية» بیړوت» ٠۹٦۰‏ م. 
٠‏ القرطي (أبو عبدال ممد): 
الجامع لأحكام القرآن» دار الكاتب العربي للطباعة والئشر» القاهرة 
۷ م» الجزء الرابم . 
القفطي ( جال الدين أبو الحسن): 
ااا باخبار الحكاء» مطبعة السعادة» مصر ١۲١۳٠ه.‏ 
۳۲۹ 


۷ المقريزي (تقي الدين أحد): 
- السلوك لمعرفة دول الملوك» مطبعة دار الكتب» لجنة التأليف والترجة 
والنشر » تحقیق خمد مصطفی زيادة» ۱۹۳۲م . 
- إمتاع الأسماعء الجزء الأولء تحقيق ممود ممد شاكر» لجنة التأليف 
والترججمة والنشر ١٤١٠م.‏ 


۸ أنور الجندي : 
الملساجلات والمعارك الأدبية في جال الفكر والتاريخ والحضارةء دار 
المعرفة القاهرة» بغير تاريخ. 
طه حسین» حیاته وفکره في ميزان الاسلام دار بوسلامة للطباعة 
والنشر والتوزیع » تونس» ۱۹۸۳م . 


۹ بادو ( جون س): 
الدين والتطور › بجت ف کتاب : دراساٽت اسلامية بأقلام جموعة من 
المستشرقين باشراف نقولا زيادة» مؤسسة فرنكلن المساهمة للطباعة 
والنشر ببروٽ - نيويورك ۰م 

۰ توفیق علي برو : 
العرب والترك في العهد الدستوري العثاني » القاهرة» ٠۹۱۰‏ م. 

۱ حسن ابراهم حسن : 
تاريخ الاسلام السياسي» الجزء الرابع مكتبة النهضة المصريةء القاهرة 
الطبعة الاولی ٠۱۹٩۹۷‏ م. 

۲ حسن قندیل : فتح دارفور سنۀ 1مم ونيذة من تاریخ سلطا نہا عي 
دينار » مطبعة العدل الاسكندرية ۱۹۳۷م . 

۳ حسين أحجد أمين: 
ر می ر و ا و 


r. 


القاهرة» الطبعة الثانيةء ۵ه - ۱۹۸۵م ومكتبة مدبولي القاهرة 
۷ . 
- حول الدعوة إلى تطبيق الشريعة الاسلامية» مكتبة مدبولي القاهرة 
1A4‏ . 
٤‏ حسین مؤنس : 
التاريخ والمؤرخون» دار المعارف بمصر ۱۹۸٤‏ م. 
0۵ خځالد غمد خالد : 
- من هنا نبدأء دار الكتاب العرلي» بيروت» الطبعة الحادية عشرة 
4 
- الدولة في الاسلام» دار ثابت للنشر والتوزيم» الطبعة الاولى» يئاير 
۹۸۱م 
٦‏ جال الدين عطية : 
البنوك الاسلامة بن الحرية والتنظم» التقليد والاجتهاد» النظرية 
والتطسق › رتاسة المحاي الشرعية والشئون الدينة» الدوحة» قطر » الطءعة 
الأول ٩۹۸٠م‏ . 
۷ دارون (تشالز ) : 
أصل الأنواع » نقله إلى العربية اسماعيل مظهرء المجلد الأولء دار 
العصور للطبع والنشر» مصر ۱۹۲۸م . 
٨۸‏ دي بور : 
تاريخ الفلسفة في الاسلام » نقله إلى العربية محمد عبد المادي ابو ريدة» 
مطبعة لجنة التأليف والترجة والنشر ۱۳۵۷ه/ ۱۹۳۸م. 
۹ رؤوف شلي : 
الشيخ حسن البنا ومدرسة «الاخوان المسلمون » دار الانصار القاهرة 
4¥ . 


۳۳1 


۰ روبرت اوغروس وجورج ستانسیو : 
العم في منظوره الجديد » نقله إلى العربية د. كال خلايلي» عالم المعرفة 
الوطن للثقافة والفنون والآداب» الكويت فبرایر ۱۹۸۹م . 
۱ ز کي نچیب مود : 
قشور ولباب - دار الشروق روت ۹۸۱م 
ف حباتنا العقلية دار الشروق» دروت » الطعة الثانیة ۱۹۸۱ 
٤١١‏ اه. 
هذا العصر وتقافته» دار الشروق » الطعة الثانية » بېروت ۲م 
- موقف من الميتافيزيقا » دار الشروق» الطبعة الثانية ۹۸۳٠م‏ . 
- رۇية اسلامىة» دار الشروق» الطبعة الاولى » القاهرة ۱۹۸۷م . 
شروق من الغرب» دار الشروق الطبعة الثانية » بیروت ٠۹۸۳‏ م. 
۲ ساطع الحصري : 
آراء وأحاديث في اللغة والأدب» دار العام للملایین» بیړوت ۱۹۵۸م . 
۴ سامي عزیز : 
الصحافة المصرية وموقفها من الاحتلال» دار الكاتب العرني للطباعة 
والنشر » القاهرة» ۱۹۹۸م . 
٤‏ سز کین (فؤاد): 
تاريخ التراث العرلي» المجلد الأولء الجزء الأول في علوم القرآن 
والحدیث.» نقله ل العربسة؛ مد فھمی حجازي » إدارة الثقافة والنشر 
جامعة الإمام مد بن سعود الاسلامية بالریاض» ۰۳٤۱ه/ ٠۹۸۳‏ م. 
0۵ سلامة موسی : 
البلاغة العصرية واللغة العربية » القاهرة» الطبعة الرابعة» 4٤م‏ 
- الأدب والحياةء دار النشر المصرية» ۱۹۵١‏ م. 
۵٩‏ / شکري فيصل : 


rr 


- حركة الفتح الاسلامي في القرن الأول الطبعة الثالثة» دار العام 
للملایین» بیروت ٤۱۹۷م‏ . 
- المجتمعات الاسلامية في القرن الأول دار العام للملایین» بيروت 
۳م 
۷ شوقي ضیف : 
2 ا اللأدب العرني» العصر العباسي الثاني الطبعة الرابعة» دار 
المعارف بمصر القاهرة ٠۹۷۳‏ م. 
- تاريخ الأدب العرلي » العصر الجاهلي » دار المعارف بمصر ۰م 
۵۸ طه حسین : 
2 من بعید » دار العام للملایین» بیروت ۱۹۸۲م . 
- الفتنة الكبرى ( جزءان) ۱ م» دار المعارف بمصر ۱۹۵۳م . 
- في الأدب الجاهلى» لجنة التأليف والترجمة والنشر» الطبعة الثالثة 
القاهرة» ۱۹۳۲م . 
۹ عباس مود العقاد : 
سعد زغلول» القاهرة» ٩۱۹۳م‏ . 
٠‏ عباس مود » الفارالي ٠‏ أعلام الاسلام » دار احياء الكتب العربية» عيسى 
الباني الحلبي وشر كاهء القاهرة» نوفمبر ٠۹٤٤‏ . 
٦١‏ عبد الحلم مود : 
الاسلام والعقل » دار المعارف بمصر» الطبعة الثانية» ٠۹۸۵‏ م. 
۲ عبد الرحمن بدوي : 
التراث اليونافي في الحضارة الاسلاميةء دراسات لكار المستشرقن مكنة 
النهضة المصرية ٠۹٤١‏ م. 
۳ عبدالله حمدنا الله عبدالله : 


rr 


المقال ف السودان من ظهور الصحافة السودانية إلى ظهرر الصحافة 
البومىة» رسالة ماجستير غير منشورة»› کلیة اللغة العربة جامعة الازهر 
القاهرة ۰۲٤۱ھ‏ - ۹۸۲٠م‏ . 


/٤‏ عبد اللطيف حزه: 
أدب امقالة الصحفة ف مصر › الجزء ا لخامس › نة النشر للجامعين » 
القاهرة ۹۵۲٠م‏ . 

: على عبد الرازق‎ ٥۵ 
م.‎ ٠۹۲۵ الاسلام وأصول الحكم» الطبعة الأولى » مطبعة مصر‎ 

1 علي ابراه حسن : 
دراسات في تاريخ الماليك البحرية» مكتبة النهضة المصرية القاهرة 
٤‏ -. 


۷ عاد الدین خلیل: 
التفسير الاسلامى للتاريخ› دار العام للملاين »› بیړوت ۱۹۷۸م . 
۸ عمر فروخ : 
- تاريخ الجاهلية » دار العام للملاین» بیروت ٤م‏ 
تاريخ الفكر العرلي» دار العلم للملايين» بېروت ۰م 
۹/ عصمت سيف الدولة: 
عن العروبة والاسلام» مركز دراسات الوحدة العربية» القاهرة» الطبعة 
الثانية » ۱۹۸٩‏ . 
۰ فتحي رضوان : 
۱۹۸ . 
١‏ فتحي عثان : 


TE 


الحدود الاسلامية البيزنطية» لكتاب الاول» الدار القومية للطباعة والنشر 
القاهرة 4۹1٦‏ ام 

۳ قباري مد اساعیل : 
ال عم الاجتاع » الميئة المصرية العامة للكتاب» الاسكندرية ٠۹۷۹‏ م. 


۳ لويس عوض: 
- تاریخ الفكر الصري الحدیث › الفكر الساسى والاجتاعی › کتاب 
املال الجرء الثاني » ابریل ۹۹۹٠م‏ . 
مقدمة في فقه اللغة العربية» اة امصرية العامة للكتاب» القاهرة 
۰م 
- تاريخ الفكر المصري الحديث» من عصر اساعيل إلى ثورة ۱۹۱۹ - 
مدبولي القاهرة ١۱۹۸م‏ . 
٤‏ ليقي ۔ بریا : 
فلسفة أوجيست كونت» نقله إلى العربية مود قاسم والسيد تمد 
بدوي» محتبة الانجلو المصرية ۱۹۵۲م . 
۵ مد احمد الغمراوي : 
الاسلام في عصر العام» دار n‏ 
النقد التحليل لکتاب ف الادب الجاهلى › عة السلشية » القاهرة 
۹مم 
۷٩‏ محمد اٻراهي ابو سل : 
منشورات المهدية» دار الجیل» بیړوت ۱۹۷۹ م. 
۷ خمد اپو زهرة: 
ابن حزم » حیاته وعصره» دار الفکر العرلی» ٤۱۹۵م‏ . 
۸ عمد جابر الأنصاري : 


ro 


تحولات الفكر والسياسة في الشرق العرلی» (۱۹۳۰- ٠۹۷۰‏ م) عالم 
المعرفة» رقم (۳۵ ) المجلس الوطنى للشقافة والفنون والآداب» الكويت»› 
نوفمبر » ۱۹۸۰م . 

۹ مل ا لخر عبد القادر : 
نكبة الأمة العربية بسقوط الخلافة العثمانية (دراسة للقضية العربية في 
خسین عاما ۱۸۷۵- ۱۹۲۵ م) مكتبة وهبة القاهرة ۱۹۸۵م . 

۰ عمد یت المطیعی : 
حقيقة الاسلام وأصول الحكم» المطبعة السلفية ومكتبتهاء القاهرة 
٤‏ Aھ.‏ 

۱ مد حرب عبد الحمید : 
مذ كرات السلطان عبد الحميد (ترجة وتعليق) دار الأنصار» القاهرة 
۸م 

۲ خمد حسین هیکل : 
حياة مد » الطبعة الثالثة عشرة› مطبعة السنة المحمدية» القاهرة ٠۹۹۸‏ . 

۳ عمد حید الله : 
جموعة الوثائق السياسية للعهد النبوي والخلافة الراشدة» دار النفائس 
الطبعة الرابعة» بیزوت » ۱۹۸۳م . 

: هخمد رشاد خلیل‎ ٤ 
› المنهج الاسلامي لدراسة التاريخ وتفسړه» دار المنار للنشر والتوزیع‎ 
. م۱۹۸٤‎ » الطبعة الأولی‎ 

۵ مد رشید رضا : 
كتاب المؤنمر العرفي الأول» مطبعة السفورء القاهرة ٠۹۱۳‏ م. 


۳۳٢ 


حياة الرافعى» مطبعة الرسالة القاهرة ۱۹۳۹ م. 
۷ مد ضياء الدين الريس: 
النظريات السياسية الاسلامية » الطبعة الثالثة » القاهرة ۰٦۹٠م‏ . 


۸ هل علي الصابوفي : 
صفوة التافسير (۳ أجزاء) المكتبة الفيصلية » مكة المكرمة ۹۹١۳٠١ه.‏ 


۹ عمد عارة: 
- الاسلام وأصول الحكم لعلي عبد الرازق» دراسة ووثائق» المؤسسة 
العربية للدراسات والنشر » القاهرة» الطبعة الاولی ۱۹۷۱ م. 
- الاسلام والعروبة والعلهانية دار الوحدة للطباعة والنشر » الطبعة 
الأولى» ببروت ۱م . 
_ التراث في ضوء العقل» دار الوحدة للطباعة» بیړوت ٤۹۸٠م‏ . 


۰ مد فرید وجدي : 
الاسلام ف عصر العام » المكتية التجارية الكبري»› القاهرة ۰ھ - 
۲م 
۹١‏ مد لطفي جعة: 
تاریخ فلاسفة الاسلام في المشرق والمغرب» القاهرة ۵ هههھه. 
٣‏ ھل ممل حسان : 
- الاتحاهات الوطنية في الأدب المعاصر (جزءان) مكتبة الأداب 
ومطعتها القاهرة» ٩۱۹۵م‏ . 
- حصوننا مهددة من داخلهاء دار الإرشاد» الطبعة الثالثة» ببروت 
۷۱م 


TY 


صفحات جهولة من حياة زكي مبارك» كتاب الالء العدد -۲۸١‏ 
اکتوبر ٤۱۹۷م‏ . 
٤‏ مود عمد شاکر : 
- المتنبي (جزءان) مطبعة المدفي» القاهرة» ٠۹۷۵‏ م. 
- أباطيل وأسار » دار العروبة» القاهرة ۸۵١٠ه-.‏ 


۵ خمد قطب : 
جاهلية القرن العشرين » مكتبة وهبة » القاهرة ٤۹۹٠م‏ . 


جو 


ورقة ثقافة ف الرد عل العلهانبن › الزهراء للاعلام العرلي › القاهرة 
0۵0م £0 اھ 
۷ مصطفى السباعي : 
السنة ومكانتها في التشريع الاسلامي» المكتب الاسلامي» الطبعة الثانية› 
دمشق ۱۹۷۸م . 
۹۸ مصطفی الخشاب : 
أوجست كونت» مطبعة جنة البيان العرلي » بلاظوغلي » القاهرة ٩۱۹۵م‏ . 
۹ مصطفى الشكعة: 
مصطفی صادق الرافعي کاتا عربیا ومفکرا اسلاميا» جامعة بروت 
العربية ۱۹۷۰م . 


| مصطفى صادق الرافعي:‎ / ٠ 
تحت راية القرآن» المعركة بين القدي والجديد» دار الكتاب العرلي‎ - 
. م۱۹۷٤ بیړوت‎ 
وحي القلم (۳ أجزاء) الطبعة الثامنة» دار الكتاب العرلي» بيروت‎ - 
. بغیر تاریخ‎ 


۳۴۸ 


إعجاز القرآن والبلاغة اللبوية » دار الكتاب العرلي» بيروت بغر 
تاریخ . 
١‏ مکي شبيكة : 
تاریخ شعوب وادي النيل» دار الثقافة » بړوت ۵م 
۲ منصور خالد : 
- الفجر الكاذب» مړي ولحريف الشريعة» دار الملال» القاهرة 


1 -:. 
- لا خير فينا إن لم نقلها قسم التأليف والنشر» جامعة الخرطوم» بغير 
تاریخ . 


۱۳ ناجي معروف: 
أصالة ا لحضارة العربية » دار الثقافة » بيروت » الطبعة الثالثة ٠۹۷۵‏ م. 


: جيب القيقي‎ ٤ 
.م٠۹۸٠۰ المستشرقون» (ثلاثة أجزاء ) دار المعارف» الطبعة الرابعة‎ 
: نفوسه زکریا سعید‎ ۵ 
تاریخ الدعوة الى العامية وآثارها في مصر»› دار نشر اللقافة»‎ 
م.‎ ۱۹٩٤ الاسكندرية ۱۳۸۳ هھ ۔‎ 


/٠٦‏ هونكة (زيغريد): 
شمس العرب تسطع على الغرب» نقله إلى العربية فاروق بيضون 
وكال دسوقي» دار الآفاق الجديدة» بيروت ١۹۸٠م‏ وأيضا ترجة 
فؤاد حسنین بعنوان: فضل العرب على اوربا» شمس الله تشرق على 
الغرب. 

۷ يوسف القرضاوي : 
عوامل السعة والمرونة في الشريعة الاسلامية» دار الصحوة» القاهرة 
0۵ -:. 


۳۹ 


/۱ 


/۲ 


/۳ 


/٤ 


/0 


مجحو الندوات العلمية 


Seminars and Conferences 


المؤتقر السنوي الخامس ء معهد الشرق الأوسط» واشنطن » مارس ٠۹۵١‏ 
- ثانية مباحث أعدها ثانية من كبار المتخصصين في دراسة العام 
الاسلامى» نقلها إى العربية الدكتور اسحاق موسى الحسينى بعنوان 
«الاسلام في نظر الغرب »» دار بيبروت للطباعة والنشر» بيروت 
۳ م. ۰ 

امور الارل لجاعة الفكر والثقافة الاسلامية» الخرطوم» ١٤ ١١‏ صفر 
۳ ه_- (الاسلام في السودان). 

الندوة السنوية المتخصصة » إدارة الفتوى والبحوث» بنك التضامن 
الاسلامي الځرطوم» یولیو ٩۱۹۸م‏ . 

ندوة النظام الاقتصادي الدولي الجديد والعالم العرلي : المنظمون : 

- الجمعية الاقتصادية الكويتية. 

- المعهد العرلي للتخطيط . 

جامعة الکویٽ » الکویت: ۲۷/ ۲۹ مارس ١۱۹۷م‏ . 


اللقاء العالي الرابع : قضايا المنهجية والعلوم السلو كية , المنظمون؛ 
المعهد العالي للفكر الاسلامي ( واشنطن) , 
جامعة الخرطوم» قسم عام النفس » کل الآداب» الخرطوم 10 ۲ 


ا 


ینایر ۱۹۷۷د ۱۵ - ۲۲ جمادي الاول ۱٤۰۷‏ ه. 


Seminar on: The New International Economic Order and The 
Arab World, Kuwait, 27- 29 March, 1976, Organizers 
Kuwait Economic Society. 

¬ Kuwait Fund for Arab Economic Development. 

— Arab Planning Institue, University of Kuwait Faculty of 


Commerce, Economics and Political Science. 


Methodology and Behavioural Sciences, Khartoum, 15- 22 
Jan. 1987) Symposium Sponsored by the International Islamic 
Institute, Washington. D. C. and The University of 


Khartoum, Faculty of Arts, Department of Psychology. 


Islam and Communism, Conference Sponsored by The In- 
stitute for The Study of The USSR at The Carnigie Inter- 
national Centre, New York, 1960. 
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التضامن : 


الحوادٹ 
الدوحة: 


الرسالة: 


صحف ولات 
Journals and Periodicals‏ 


العدد العشرون: حزبران ۱۹۸۳ الدوحة 
العدد: ۱۲ مايو ١۱۹۸م‏ القاهرة 

العدد : ۳۹0۳۹ - ۲۳ ديسمر 1م 
العدد 1 -_ ۱۱ سبتمبر ۱۹۸۷م . 


العدد : الاول - ابریل ۹۸۳١م‏ لندن 

العدد : التاسع عشر - ۲۰ اغسطس ۱۹۸۳م لندن 
العدد : العشرون: ۲۷ اغسطس ۱۹۸۳م لندن. 
العدد : ۱۵۷۳ - ۲۹ دیسمیر ۱۹۸٩‏ م. 
العدد؛ 1۵ » جادى الاولى ١١٤٠ه‏ الدوحة. 


العدد : ۲۴۳- ۱۱ دیسمبر ۱۹۳۳م القاهرة 
العدد: ۱٤۳‏ ۲۷ مارس ۱۹۳۹م . 
العدد: ۲۵۷ - ٦‏ پونیه ۱۹۳۸م . 
العدد: ۲۹۰ - ۲۷ پونیه ۱۹۳۸م . 
العدد : ۲۷۰ ۵ دیسمیر ۱۹۳۸م . 
العدد : ۳۹۹ - ۲۹ یولیو ١٤٤۱۹م.‏ 
العدد ۳۷۰ ۵ اغسطس .٠۹٤۰١‏ 

العدد : ۳۷۴۳ ۔ ۲۹ اغسطس ۰٤۱۹م‏ 


tr 


العدد: ۳۷۵ - ٩‏ سبتمبر ۱۹٤۰‏ م. 
العدد: ۳۷۷ - ۲۳ سستمير م 
العدد: ٠١ ۵٦٤‏ ابریل 44 م 


۷ الشرق الأوسط: العدد: ٤-۱۸۹٤‏ فبرایر ٤۹۸٠م‏ لندن. 


۸ - الصحافة 

ف العام الاسلامي : 
ا الفكر الاسلامي : 
AR‏ امال والاقتصاد: 
٢‏ - المسلمون: 
۳ - المصور: 

٤‏ - المنار: 

۵ - املال : 

: منبر الاسلام‎ ~~ ۱٦ 


العدد : ۸۳۳٦١‏ - ۱۹ ابریل ٩۱۹۸م‏ الخرطوم 
العدد: ۸۳۵۰ - ۵ مایو ٩۱۹۸م‏ . 


العدد : ۸۳۵۱ - ۷ مایو ٩۱۹۸م‏ . 
العدد الأول - أول مارس ۵م القاهرة 
العدد الثالث-جادىالأولى ٠٤١۷‏ هالخرطوم. 


العدد الرابع - ديسمير م . الخرطوم إدارة 
البحوث» بنك فيصل الاسلامی . 


العدد : الثالث - يناير ۱۹۵۳م» القاهرة. 
العدد ؛ ٤١‏ - دیسمر ٤‏ م. القاهرة. 


جلد : ۱۷ج ۵- ۲۵ ابریل ۱۹١٤١‏ القاهرة. 


جلد : ۱۹ ۳۰ یونیو ۱۹۱٩‏ 


مجلد: ۹١ج -٤‏ ۲۸ سىتمبر ۱۹17 . 

دیسمبر ۱۹۳۷ » القاهرة فبرایر ۱۹۸۷م . 

العدد : الحادي عشر - ذو العقدة ٠٤١١‏ ه 
Arabia, Febuary 1986, London.‏ —1 


2—~ Journal of Islamic Banking and Finance, No. 


Winter, 1984, Thelnternational Association of Islamic Banks. 
3— Middle Eastern Studies, Vol 1- April, 1 965,No. 3, London. 
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بم الله الرحن الرحم 


المحتويات 


الفصل الاأرل. عودة الفرخة OA TA E E‏ 
٭ ارهاصات الفكر التغريى 
ت 
٭ التنديد بالا سلام 
٭ نذر المعر كة الفكربة 
الفصل الثاني : تحت راية القران . AT VY‏ 
٭ عصر کرومر 
٭ المجمة اللادرينية 
المقاومة الاسلاسة 
» تقهقر الفكر اللاديني 
الفصل الثالث : الجاهلية الحديثة. TEST NRL E‏ 
٭ الثوابت والمتغرات 
٭ تمافت الفكر العلافي 
الفصل الرابع : القر ى لكر ى OS ES a eo‏ 
* النهج الاستشراقي 
٭ التفسر الاغريقي للفکر الاسلامي 
۳0۱ 


٭ أرسطو تحت المجهر 
نېج غير علمي 
٭ بعث الاساطر 
الفصل الفصل الخامس : الاسلام وأصول 2 RATAN EG‏ 
٭ على عبد الرازق والخلافة 
٭ مرجليوث والكاتب المجهول 
٭ اسطورة الانفتاح الفكري 
٭ الخلافة ولعبة الامم 
Xk‏ الاسلام دين ودولة 
الفصل السادس : قراءة في التاريخ الاسلامي TEV SN REN‏ 
+ في تفسبر التاريخ 
٭ السلاجقة والماليك 
٭ العرب والخلافة العثانية 
٭ الثورة المهدية والترك 
الفصل السابع : قضايا الاقتصاد الاسلامي AEST RE‏ 
٭ متاهة المصطلحات 
٭ مفهوم الاقتصاد الاسلامي 
٭ المصارف المفترى عليها 
yk‏ التبعية الاقتصادية ‏ 
فلسفة التنمىة 


TN Yn ase eae a a خاتمة‎ 
۳ 2 ۳ Seeeaeeeensseeenreneemiaeeasilinhmresssmreesessseseant املاحق‎ 
O oooy اتر‎ 


or 


وید اخیر یك القادر 


هن مواطني السوداك. درس ف معهد م درمان 

العلمي ومدرسة وادي سيدنا الثانوية بام درمان 

وحصل على شهادة کمبرد ج المدرسية عام 

۹ م 

» التحق بكلية الخرطوم الجامعية وتخرج في كلية الآداب» جامعة القاهرة» بمصر 
عام ۱۹۳ م. 

٠‏ تدرب على أعمال المصارف التجارية والركزية في بريطانيا ونال عضوية معهد 
» عمل ني لندن زهاء خمس سنوات في الجال الاقصادي مثلاً لوزارة المالية 
والاقتصاد بجمهورية السودان وتقلّد منصب المدير العام لبنك التضامن الاسلامي 
» عبن وكيلاً لوزارة التخطيط القومي ورئيساً للجنة التعاون الاقتصادي باجلس 
القومي لاتخطيط في الخرطوم» ورئيسا مجلس إدارة كلية القراب الكري. 

» ّل حكومة السودان في اجهاعات مجلس غافظي برناج الام المتحلة لاإماء بجنيف 
ومجلس الو سسة العربية لضمان الاستثار بالكويت. 

» انتخب لعدة دورات عضواً بمجلس المديرين التنفيذيين لبنك التنمية الافريقي في 
أبيدجان» ثلا مجموعة من الدول العربية والافريقية. 

» شارك في اجتاعات عدد من الم سسات الاقنصادية الدولية والاقليمية والندوات 
العلمية على نطاق الوطن العربي وأوروبا وبريطانيا والامريكتين والشرق الأقصى. 
عمل رئيسا لشعبة البحوث والدشر بال ركز الاسلامي الافريقي في الخرطوم 
وعضوا في هيغة المستشارين محلة «١‏ دراسات افريقية ». 


له عدة بحوث منشورة وأخحری قید اتشر 


